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تقدیم به. 


تاش ان یراع فلس اش ات و دای کی عسن و 
امواج دریای بیکران دانش اوست و نیز به دو فرزند بزرگوارش حضرت 
امام علی الثقی علیه السلام و حضرت امام حسن عسکری علیه السلام که 
بهشتستان غریب سامزا به وجود بارگاه ان دو امام همام نور باران است. 


اجر و پاداش اين اثر _ اگر مرضی و مقبول خداوند باشد _ به روح پدر و 
مادرم که زلال محبّت به اهل بیت علیهم السلام را در وجودم جاری 
ساختند؛ و به برادرم شهیدم علین اکبر رنجبر و همه شهدای انقلاب اسلامی 
که جانشان را به پاس دفاع از حریم امامت و ولایت به جانان تسلیم نموده 
و گل وجودشان در گلستان انقلاب اسلامی پرپر گردید. تقدیم می کنم. 
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.. للا 
معد مه 


هر علم و دانشی, نقطه آغاز و شروعی دارد که مطلع و سپیده دم آن 
است. کم کم پرتو آن گسترش می یابد و در مهد تحوّلات زمان و نقد و 
جرقه های ابداع که از فروغ دانش و خرد نوایغ فروزان است. به روند 
تکاملی خود ادامه می د هد. «علم کلام» نیز چنین مسیری را طی کرده 


عظمت موضوع فوق در دو بعد قابل تبیین است. زیرا علم کلام. هم 
موضوعش شریف ترین موضوعات است و هم هدف و آرمانش. 
موضوعش, دین و اصول آن می باشد, و هدفش, ب دفاع از معارف حفه دین 
است. 


قلا مخ طیاطیاتین فد سرهد ون مین وع ای داتس حتر ی کار هه 


جو علی. الخله فه الطلامن فت رش سفت. گن. تارف الحنه 
الدینیه»(1). 


تاریخ دانش کلام چون دریایی رازدار و امانتدار است,: طوفان های عظیم و 
امواج پرخروش در ان رخ داده است؛ اما امروزه برای ما چون ارامش بعد 


از 
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1- 1. تفسیر المیزان. محمد حسین طباطبائی, جح 5, ص 279. 


طوفان است. کلام اسلامی نیز با موضوعاتی چون: خلق قران, قدر, صفات 
و... روزی دست خوش چون طوفانی عظیم بود. مکتب معتزله در قطعه ای 
از زمان. مکتب قیام و پیام بود و فروغش سراسر دنیای اسلام را مسخر 
ساخته بود. " اما امروز ان طوفان فرو نشسته و دریا ارام است. لکن رمز و 
راز آن در سینه وسیع تاریخ مخفی است و برای فهم دقیق آن, باید به قرن 
دوم و سوم هجری برگردیم. 

موضوع فوق, بیش از موضوعات علمی دیگر, با مشکلات رو به روست؛ 
زیرا علاوه بر علمی بودن آن, «حت و بغض» که عامل موُری در شناخت 
می باشند, در آن مویرند. علاوه بر اين, ِِ« موضوع فوق, جمع بین 
دیدگاه های مختلف مکاتب را مشکل می کند 


دراگ کی اش این تاش ور اسلاه از آن ات فرن 
های ال و دوم آن, کتابی که کامل و جامع تدوین گردیده باشد, در 
دسترس نیست. البته در کتبی چون تاریخ علم کلام, شبلی نعمانی و سیر 
کلام در فرق اسلام. محمدجواد مشکور و فلسفه علم کلام, ولفسن و 
هت له تحم وال ماس مر هت ارا اه هه ات ف راهان اس 


والشلام 
شهر مقدس قم 


ص: 86 


فصل اوّل 
تعریف علم کلام 


تعاریف 
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الکلام لغةّ: فالکلام یقع علی الالفاظ المنظومه و علی المعانی النّی تحنها 
مجموعه(1). 


کلام در لغت عبارت است از: الفاظ مرئبی که دارای معانی هماهنگ 
باشند. واژه کلام در زبان عربی, به معنی «سخن» است. و اصطلاحاً شرح 
اضفل ار آلهای است کر ات عسصی ار «طع بع لد گوس 
(وما) _ که به معنای سخن خداوند سبحان است _ گفتگو می کند.(2) 


شن: از این بیان انگام لیر «علم. کلام فر. اسلام» را چبین عریف: عی 
کرد 

علم کلام, علمی است که در آن از ذات و صفات و افعال خدای تعالی, 
حدوت و قدم. احوال ممکنات از مبدا و معاد, جبر و تفویض,: نبوت و امامت 
با اقافة اداه خطفی و فاسفی کت من فد ۱3 

در بیان دیگرء چنین تعریف شده است: 
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1- 1. معجم مفردات الفاظ القرآن, راغب اصفهانی, ص 457 (کلم). 
و ای ی 
3- 3. همان 


علم کلام, عبارت است از دانشی که در آن از اصول اعتقادات مذهبی 
تص هی مگ وق هر کی به هنگام گفتگوی مذهبی به اژّله عقلی و 
شین استادمی که تا خود مس ران را ات کفر و شالت جات وقد هه 
سعادت ابدی رهنمون سازد؛ لذا بعضی این علم را رئیس علوم اسلامی و 
برتر از تمام دانش های اسلامی دانسته اند.(1) 


علم کلام, گفتگو از عقاید دینی و اثبات آن از مفاهیم اوّلیه مورد قبول 
خردمندان بر طبق اصول منطقی و بر پایه افکار درست و گاهی جدلی می 
باشد.(2) 


دارد: 


«علم کلام اسلامی, اش است که درباره اصول دین اسلام بحت می کند 
شود و جواب شکوک و شههاتی که در مورد ان وارد می شود 
چیست ؟»(3) 


پس می توان «علم کلام» را سنگر دفاع از عقاید و اندیشه های مکتب 
دانست. 


موضوع علم کلام 


علامه شهید مطیّری قدس سره پس از تعریف فوق, بحثی راجع به موضوع 
می کند. او چنین می نویسد: 


«در کتب منطق و فلسفه, بحثی هست راجع به اینکه هر علمی, موضوعی 
خاص دارد و تمایز مسائل هر علمی از مسائل علم دیگر. به حسب تمایز 
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1- 1. معتزله, دکتر محمود فاضل (یزدی مطلق). ص 2. 
2- 2. تمهید الاصول در علم کلام اسلامی, شیخ طوسی, ترجمه عبدالحسین 
مشکوه الذینی (مقذمه), ص 23. 


دی اشتاتن با علوم اسلامفی ( کلام عرفان) هر تضی. مطمر یر خن ول 


البته این؛ مطلب درستی است. علومی که مسائل آنها وحدت واقعی دارند, 
چنین است. ولی مانعی ندارد علمی داشته باشیم که وحدت مسائل آنها 
اعتباری باشد, موضوعات متعدد و متفاوت داشته باشد و یک غرض و هدف 
مشترک: شتا ابرم محدت‌نه اعتار فده باشید: 


علم کلام از نوع دوم است؛ یعنی وحدت مسائل کلامی, وحدت دنت و 


بزخی از غلهای: اسلامی در ضدد برامده اند برای غلم کلام. موضهوم .و 
تعریفی بیابند؛ نظیر موضوع و تعریفی که برای دانش فلسفی است و 
نظریات مختلفی در این زمینه ابراز کرده اند. این. اشتباه است؛ زیرا 
موضوع مشخص داشتن, مربوط به علومی است که مسائل آن علوم 
وحدت ذاتی دارند؛ اما علومی که مسائل انها وحدت اعتباری دارند. نمی 
توانند موضوع واحدی داشته باشند.»(1) 


علامه شیور فان یه غدم وجود حوضو واحمر. برای.عام کلام اسنت, ولیکن 
در بعضی از کتب برای علم کلام موضوع ذکر شده است که به دو مورد 
اشاره می شود: 


گروهی از متکلمین موضوع علم کلام را «ذات پروردگار» دانسته اند. و 
جمعی دیدر می گویند: «معلوم» از ز این حیت که با اثبات عقائد 


رابطه دارد, موضوع علم کلام است (2) 
ص: 12 


1- 1. همان. 
2 2. معتزله. ص 2. 


آرمان بلند اين دانش 


فرمایش علامه طباطبایی قدس سره در معرّفی علم کلام راء بار دیگر 
یاداور می شویم: 


و علی الجمله فنْ الکلام, فنْ شریف یذبٌ عن المعارف الحقه الذینیه.(1) 


براساس این تعریف: غرض و هدف علم کلام, دفاع از «معارف دین» در 
مقابل شبهات دشمنان است. 


برخی از فرزانگان دین و دانش, علاوه بر آنکه علم کلام را مدافع معارف 
دین می شناسند, آن را دانشی می دانند که معرفت دینی را مدلل و 
مبرهن می نماید. بنابراین, فایده علم کلام عبارت است از: پی بردن به 
حقایق دینی و آگاه شدن از اصول اعتقادی که موجب هدایت و وصول 
انسان به سعادت ابدی می شود. و مستلزم پاسخ گویی به شبهات 
شکاافنی استم اه اصوال اسلامی دا ار سوه قاصات مان 
حفظ می کند.(2) 


اه انا کم غلی کلام سر حقاش از ار کاس عفا ند دنمان ,ونم و این دق 
شمدار عالی حقس اسف اد غلم لاه ای فداست و ات سار 
بلندی برخوردار است. 

مبداً و علل پیدایش علم کلام در اسلام 


اکنون باید به افق این دانش نظاره کرد و به اعماق تاریخ رفته و طلیعه آن 
را جستجو کرد. به راستی این دانش از کدام مشرق و از چه افقی, خی 
ایا را ار اه تس ی دی 
کسانی چون: حسن 
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1- 1. تفسیر المیزان, جح 5, ص 279. 
2- 2. معتزله, ص 2. 


بصری, معبد جهنی و غیلان دمشقی. 


بدون شک, اگر دانش کلام را علمی که حافظ و نگهبان اصول عقاید است 
دانسته و آن را دانشی بدانیم که ارکان دین را مدلل می نماید و روشنگر 
منهج دین پویان بوده, پس طلیعه 1 را نیز می باید همزمان با «بعتت» 
پیامبر خدا صلی الله علیه و آله وسلم بشناسیم و با قاطعیت بگوییم: 
نخستین سرچشمه زلال این معرفت استتماتین: «وحی» است. از این رو 
بعضی از بزرگان علم و دین, دانش کلام اسلامی را به دو دوره مدوّن و 
غیر مدوّن تقسیم کرده اند و می گویند: 


پیدایش علم کلام اسلامی غير مدون, همزمان و همزاد با اسلام است. زیر 
مسائل مهم علم کلام در «قران» مطرح است و قران, در پاره ای از 
مسائل, به رد شبهات منکرین می پردازد؛ همانند این ایات: 


«َولَم یرالاستان آئا حَلفْتاُ من نفْطٍَ قاذا هو حصیخ مبین. و ضَرّت لا متا 5 
تسی حَلقَة قَال من بُخْي الیظام و هن تمیش. فُل بُحبهاالی آنشاها او 

مرو و فُو کل َلْقٍ علیمٌ»(1)؛ آیا انسان (امیّه بن خلف) ندید که ما, او را 
از نطفه آفریدیم (به جای سپاس) دشمن آشکا ر ما گردید. برای ماء, مَتلی و 
نمونه ای آورد و فراموش کرد آفویتش اول خود راء, گفت : این استخوان 
های پوسیده را چه کسی دوباره زنده می کند؟ (ای رسول ما!) بگو: آن 
هر افرینش, دانا و قادر است. 


فران ۲ مان خالکه ه ونهم6 عقاید را فدال عنم گنه و امر به «تفگر و 
مشاهده», مبانی خود را برهانی می سازد. پیرامون مساله «معاد» از این 
روش استفاده فراوان کرده است. 


ص: 14 


1- 1. یس 791 77. 


تطفه... و تری الاض هلمدة قأذا رن لیم الماء اهتَرّت و ربث و أنبِتََ 

من ن روج بهیج, دک باأنّ ال هو | ی 

۳ ۳ 1 1 5 ۳ ۱ 2 2 
شیء قدیز, و آن الساعه آنتة لا تيب فیها و آنّ هیبعت من فی 


الْفْبُور»(1)؛ ای مردم! اگر شما در روز قیامت به قدرت خداوند در زنده 
ساختن مردگان شک دارید, براخ‌زکع شک خود یم آین,«نمونه» توته کنید: 
ما؛ شما را نخست از خاک آفریدیم, آنگاه از نطفه. .. (نمونه دیگر) زمین را 
بنگری وقتی خشک و بی کاخ باشد (در زمستان), آنگاه باران تران 
فروباریم تا سبز و خژم شود, نموٌ کند و از هر نوع گیاه زیبا برویاند. این 
(اثار قدرت), دلیل و برهان است که خدای قادر. حق است و هم او (البئه) 
مردگان را زنده خواهد کرد و او بر هر چیز, تواناست و ساعت قیامت بدون 
شک, فرا رسد و خدا (بدون شک), مردگان را از قبرها برانگیزد. 


پیرامون مسأله «توحید» با برهان تمانع, «رفع شبهه» می کند: 


«لو کان فیهما هه 1 ال لَقَسَدنا ۳ اگر در آسمان ها و زمین خدائی 
غیر از خدای یگانه وجود داشت, حتماً (آسمان ها و زمین) خراب ی ار 
و نیز در آیٍتی چون: و جاد لَمُم بالتی هی 1 حسن»(3) «و لا تجادلوا اهل 
الکتاب 1 ۳ هی أحسن»(4) «قالوا یا وخ قَو جادلتنا کت جدالنا». 


بنابراین, ان گاه این دانش, «وحی» و استاد اعظم آن, شخص رسول 
یعنی حضرت علی علیه السلام که در سخنان بلیغ خود افاق این علم را 
روشن نمود و معارف اسلام را مدلل ساخته 


و غبار «شبهات» را از رخسار «اصول دین» پاک نمود. پس از شهادت 
حضرت علی علیه السلام هریک از امامان معصوم علیهم السلام نیز در 
نهادینه ساختن این علم کوشیدند و اصحاب خود را به فراگیری علم کلام, 
تشویق نمودند. به عنوان نمونه, امام صادق علیه السلام به شاگردش 
«یونس بن یعقوب» فرمود: «ای پونس! دوست داشتم که دانش کلام را 
نیکو می دانستی !» یوس عرض کرد: «فدایت گردم! شنیدم که شما از 
دانش کلام نبهی می فرمایی». فرمود: «آری, وای بر آنان که گفتار ما را 
رها کردند و به مخالفین ما روی آوردند!» سپس آن حضرت. حمران بن 
اعین, محمد بن طیّار, هشام بن سالم و قیس بن عاصر را فراخواند و آنان 
در حضور آن بزرگوار بحث نمودند و امام, آنان را ستود.(1) 


به هر روی, حق آن است که «شیعه» می گوید و آن. اين که: مشرق النّور 
این دانش, مکتب تشیع است و این کوکب دزی بر این سیهر ظاهر, و این 
چشمه نور از فراز این کوهسار جاری شد. مابه و اساس این دانش؛: , در 


«قران» و کلمات حکیمانه و عمیق «نهح البلاغه» است و افق اعلای این 
دانش, با پرتو نور «علم حضرت علی علیه السلام دا آشکار شده است. 


دانشمند عالی قدر, عبدالله نعمه» چنین می گوید: 
تا خن تخذ القرآن الگریم امضدر الرتسی آشمیم القضاا النی.تااف معا 
علم الکلام اعد کابات الهاای فاد و العدل و القضاء و القدر. و 


النبوه و نفی تعدد الالهه والحشر و الجبر و الاختیار والامامه و ماسوی ذلک 
اش ایا 


نجد ایضاً ائمّه الشیعه من اهل البیت و شیعتهم ایضاً اوّل من تناول تلک 
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المسایل بالحجّه المنطقیه والبرهنه العقلیّه و بالشرح والفسیر و اوّل من 
اعطوم عنایتهم و اهتمامهم فی قواعد و اصول. جعلت بعد ذالک علما 
مستقلاً عرف بعلم الکلام... 


و من الاغلاط الواضحه مایحاوله بعض الباحثین _ بقصد وبدون قصد _ حین 
یرد اصول التفکر الشیعی الی المعتزله و یربط افکار الشیعه بالافکار 
الاعت اه عم رام مت فقد قال: آن الشعه ۵ که المع ند ۱ 


علامه محقق. «بدالله. تعضة» بیرافون رد افتراء «ادم متن» ._ یکی از 
کسانی که راجع به خاور زمین تحقیق کرده و مدعی است که شیعه در 
منهج خود. وارث مکتب اعتزال است چنین می گوید: وقتی که می یابیم 
قرآن, مصدر چنین علومی مانند: اثبات خالق, توحید, عدل, قضا و قدر, 
نبوت, نفی تعذد آلهه, قیامت. امامت و سایر مسائل دیگر است. که علم 
کلام را تشکیل می دهند. بنابراین (من خوطب به) پیشوایان مکتب تشیع 
باید طلیعه داران این دانش شریف باشند و این موضوعات را در پرتو عقل 
معصومانه خود, برهانی و مدلل سازند و لباس زیبای فلسفی برموضوعات 
دینی بپوشانند. 


اين, بهتان عظیمی است که برخی چون «آدم متز» افکار فراوان فلسفی, 


پنداشته اند. 


عبداللّه نعمه پس از دفع آیی ان بات هه تا تسه دارت مت اه 
بیست بلکه تشیع سر چشمه این دانش است. به عنوان شاهد, کلام ابن ابی 
الحدید را ذکر می کند: 


و یقول ابن ابی الحدید, شارح نهج البلاغه: و قد عرفت أن آشرف العلوم 
هو 
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فلا سفه الشیعه: عیدالله تعمهر اح ود 2 


العلم الالهی,: و من کلامه اقتبس و عنه نقل و الیه انتهی و منه اپتداء فان 
الشتراه الدین هم فلخت افو ارات ات مهم له ات 
ها ال باصن اصحایه انم کیره حاصل ایسعاا لد ای انم 
عبدالله ابن محمد ابن الحنفیه, و ابوهاشم تلمیذ ابیه, و ابوه تلمیذه علیه 
السلام . 


اه هام وت ای ای ال خی سر اسر ون 
تلمید ابی.علی الانی. ‏ اوعلی اعد خشایخ المعترلم فالاسعر که بتمون 
الی استاد الرلد وسامهم و هعلق این ایفطالت:غلیه السلام و نا 
الامامته و ایک ماتعانمم له طاهرد.ه حلص هی دالی که الی ان 
الشتمه هر این نها علم الکلام و علی ای لته ماه الست له 
غیرهم من الفرق الاسلامیه.(1) 


1 ۱ 7 
کلام, خدا و شریعت اوست. سپس می گوید: اين دانش, نور و فروغش را 
از شمس دانش علی علیه السلام گرفته است. مبداً و منتهای این علم, 
علی قلیه الفلام است. نیام این اغای شود را برهانی. مین ساند: مک زه 
این است که موس مکتب اعتزال, واصل بن عطاء می باشد و او شاگرد 
ابوهاشم و ابوهاشم, شاگرد پدرش (محمد بن حنفیه) و پدرش, تلمیذ مکتب 
علی علیه السلام است؟ بنیان گذار مکتب اشاعره نیز ابوالحسن اشعری 
اشت که شاگرد انوغلن بانیم از اکار معتزله است تابرانن فعلم آنان: 
غلی بن: ات طالب علید السام مت اس فسلم است که آماسهه شرعه 

زیدیه نیز از همین کوثر سیراب شدند. 


این محقق در پایان. چنین نتیجه می رن که: شیعه و پیشوایان معصوم آن 


غلرفش اتسلام 
ص: 19 
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بانی و موسشُس این فنْ شریف بوده و علمای فرّق دیگر, شاگردان آنان 
بودند. 


نظیر این مطلب در کتاب ایو أ لشیعه آمده است., تحت عنوان «تقدم 
الشیعه فی علم الکلام»: 


فال خلال الدین النه‌طی: ال من ختف فین الکلام اتمخذنفه المفتة ای 
ابوحذیفه المعتزلی: 


ها ال ان .اه اامفت لیه هه آنن عم سم مر نایز 
عرفت: فد تاعلم ار عسی این روضه آلاعی صولی .هام صاست 
انی عضو الفتضون ال منت یکلم الطام وله کاب: یامه« 
کان ند عضرح نی عم لام فالخ نم ناه و کف قارت... 


قال ابن قتیبه في کتاب المعارف: و اما ابوهاشم. فکان عظیم القدر و 
کانت السیعه تتولام فحضرته الوفاه بالشام. و قد صرح اثه کان له کتب 
تقعیا آلن مخمد این علی. 


و ابوهاشم, امام علم الکلام بالاتفاق و عیسی ابن بن روضه ضه اوّل من صتف فی 
۳ جید | 


الامامه کما نص علیه الجاشی قال: کان متکلما جیداً الکلام و له کتاب فی 
الامامه.(1) 


لا مت سید حسن صدر در رد اعای جلال الذّین سیوطی که می گوید: 
اولین مصئف در علم کلام واصل ابن عطاء بوده است. چنین موی وید این 
سخن 
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نادرست است, بلکه اوّلین شخصی که کتابی در امامت ] ش کرده. عیسی 
بن روضه تابعی است. عیسی بن روضه, یگانه ی خودش ۳ 
است. اوء باب این دانش را گشود و نقاب از چهره این دانش برداشت... 


نجاشی در رجالش می گوید: 


عیسی بن روضه بر واصل بن عطاء و عمرو بن عبید, مقذم بود و ابوهاشم 
(ابوهاشم عبدالله بن محمد بن علی بن ابی طالب) نیز مقذم بر این دو نفر 
بود. 


ابن قتیبه در کتاب معارف می نویسد: ابوهاشم, مردی جلیل القدر بود و او 
در شام وفات کرد. ِ + آبوهاشم, امام و پیشوای علم کلام است و عیسی 
رو سس کی ات هراس مایت کات ی و آنگاه 
2 9 


وکا للشعه قوع قی الشکلم کان اغل طلوعيم بات مد رحله اللیه 
خی له اه و ال اه ار یم ی اس اس سای ما 
والمقداد و عقّار و عمرو ابن الحمق و غیرهم, و من التابعین کرشید و 
کمیل و میثم و سایر العلویین... 

ثم ماصلوا و قوی امرهم انیا فی زمن للامامین الباقر و الصادق 
کاتسا فاحصا بالست ماه الکت وا سا کاس 
بحتهم فی الکلام اشبه بالمعتز له منها بالاشاعره و لذالک ربما اختلط بعض 
الأراء کالقول بالحسن والقبح و مسئله الرجیح من غیر مرجح و مسأله 
القدر و مسأله التفویض یه ان ی ی ای 
ال ای ها ی ای ی ی اس 
أ 


می . 


و قد اخطاء فانْ الاصول المرویّه عن ائمّه اهل البیت علیهم السلام و هی 
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الخوم لاتلاتم مذاق المت لمفی ضبی 11 
علاأمه طباطبایی قدس سره می گوید: 


۳ 
«طلیعه داران اين دانش, شیعه می باشند. فجر اين دانش از فراز قلّه 
رفیع مکتب شیعه پدیدار گردید. بزرگانی چون: سلمان. ابی ذر. مقداد. 


عمّار. عمروبن حمق و برخی دیگر از صحابه رسول خدا صلی الله علیه و 


اله وسلم و رشید و کمیل. و میثم از تابعین, سابقون در اين دانش و فنْ 


زمان امام باقر و امام صادق علیهما السلام نقطه عطف و رستاخیز این 
دانش بود. مجالس بحت و درس داثئر گردید و شاگردان مکتب صادقین 
علیهماالسلام به تدوین و تالیف کتب و رسائل مشغول شدند. 


البته چهره بحث کلام در مکتب امامیه, به معتزله شباهت بیشتری داشت تا 
اشاعره و همین, رمز اشتباه برخی شد. وجود مسائلی چون: خسن و قبح, 
ترجیح بدون مرجح, و مسأله قدر و تفویض, سبب گردید که عدّه ای تصور 
کید این ده کیممر تفن نک میم و حر کت می باستن وال ان که این 
اشتباهی روشن است ! شیعه, اصول اعتقادی اش را از پیشوایان معصوم 
خود می گیرد و حال آنکه اين, به مذاق معتزله مطبوع نیست.» 


بنابر این روشن و آشکار است که رویش و پویش این دانش (علم کلام), 
در دامان مکتب تشیع و فرهنگ غنوخ آن بوده است. 


البته در این نهضت علمی _ فکری, دو عامل موثر بود که عبارتند از: 

1 بعد از فتوحات اسلام و گشوده شدن دروازه های کشورها بر روی 
مسلفانان: اغلب این کشورها داراخ. فرهی و عتقب عاصین نود ند که 
الراماً 
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کم عرص ور 


برخورد میان «فرهنگ ۰ و این 0 پیش ۳ و گروهی ۱ ایجاد 
یه انا ۷ تشیع 0 صدیق آن؛ به درمان و درد ۰ "۷ 
فن شریف را به وجود اوردند. 


2 عامل مهم دیگر. ژرف نگری و تعمّق وسیعی بود که در سایه هدایت 
قران و ائمّه هدی علیهم السلام نصیب پیروان این مکتب شده بود. زیرا 
که هنوز دانش انسان در تعبیر و تفسیر آن عاجز است. از اين رو, شیعیان 
ضف نات< دارای افق وسیع فکری باشند تا پیرو ان امام عقل و شرع 


یلس؛ 9 های رویش این دانش در ابتداء تفکر و ژرف نگری مسلمانان 
بود. اگرچه بعهی با تمشک به آیه «ما بُجاِلْ فی آياتِ اللّه الا اْذین گقژوا 
قلا یَعْررک تقاط في البلاد»(1) و نیز حدیث نبوی, «أنْ النبیث صلی الله 
علیه و آله وسلم ری آلضحابه تََلَمُونَ فی مَشاألّه القدر قنهاهم عَن 
الکلام»(2) خواسته اند بگویند که: پیامبرخدا صلی الله علیه و آله وسلم از 
جدل و اندیشیدن در دین و معارف آن نهی فرموده اند»؛ ولی پاسخْ آن 
است که در این ۳ جدالی که برای نابود کردن حقِ به کار رفته, مورد 
مذمت و نهی قرار گرفته است. چنان که آیه بعد. خود گویا و مفسّر این آیه 
است: «... و جادلوا بالباطل لْدحضُوا به الحقّ قَأحَدَُهُم, کیت کان 
۵ و ۷۱ جدال برای «اثبات حق». جزو دستورات خداوند است؛ به 
کون ای که می, فرغاید «وخاد ان بالتی هی اختست »0 و ابات, در 


بعضی یز با ,رتمشک به جمله «عَلَیِکَم بدین العجائز», خواسته اند باب 
انديشه 0 دین راء مسدود سازند. در این رابطه, علامهة شهید 


«اين جمله. مستمسکی شده برای منکرین تعمّق و تدبر در معارف غیبی و 
مسائل ماوراء طبیعی. 


این جمله, به صورت حدیت, در هیچ کتاب حدیتی شیعه پا سنی دیده نشده 

است؛ معذلی نظر به اینکه با ذائقه کوته فعران موافق امده است. شهرت 

فراوانی کسب کرده و وسیله ای شده برای انکار هر گونه کوششی در اين 

گونه مسائل. از آن.طرفت هم: عکس العمل هایی به عنوان توخیه و:تاویل 

این حدیت از طرف طرفداران تحقیق در معارف الهی ابراز شده است. 

ِِ معروف, محمود شبستری, در گلشن راز در برابر متمشکان به این 
بت عکس العملشان می دهد:تا انجا که مین کویو؛ 

جهان آن تو و تو مانده عاجز ز تو محروم تر کس دیده هرگز؟! 

چو محبوسان به یک منزل نشسته به دست عجز پای خویش بسته 

نشستی چون زنان در کوی ادبار نمی داری ز جهل خویشتن عار 

دلیرانِ جهان, آغشته در خون تو سر پوشیده ننهی پای بیرون! 

چه کردی فهم از «دین العجائژ» که بر خود جهل می داری تو جائز؟ 

اگر مردی, برون آی و نظر کن هر آنج آید به پیشت, زان گذر کن 

میاسا یک زمان اندر مراحل مشو موقوف همراه رواحل 

خلیل آسا برو حق را طلب کن شبی را روز و روزی را به شب کن 

ص: 23 


برون آی از وی ام فانن که مطلق دی هن #انییی که فران: اور از 
انها تنزیه می کند, توصیف می کنند [نقل به مضمون].» 


مولوی, این حدبت را به نحوی دیگر توجیه خی "ونر اوء توهش به ماه 
«عجز» است. می گوید: مقصود, این است که در راه او شکستگی و 
مسکنت را پیشه کنید که در آن کوی, شکستگی می خرند و بس, و بازار 


خودفروشی از آن سوی دیگر است؛ می گوید: 

خژم آن کو عجز و حیرث قوت اوست در دو عالم خفته اندر ظلّ دوست 
عم در اوّل عجز خود را او بدید مرده شد «دین عجائز» برگزید 

چون زلیخا, یوسفی بر وی بتافت از عجوزی در جوانی راه یافت 


تاک در مردن و در مجلت است ات حیوان در درون ظلمت اس گویند 
عمرو بن عبید معتزلی در باره عفیده معروف معتزله در باره «منزله بين 
المنزلتین» سخن می گفت. پیر زنی با تلاوت یک آیه قرآن به او جواب داد, 
سفیان ثوری که حاضر در جلسه بود, گفت: علیکه شین العخا ۶ 


به علاوه کسانی که این جمله را به صورت حدیت نقل کرده اند داستانی, 
نیز نقل کرده اند که روشن می کند مفهوم آن جمله, نه آن چیزی است که 
حنابله و اهل جدیت می گویندء و نه آن چیزی که مجمود لاهیچی و یا مولوی 
به عنوان توجیه بیان کرده آند. 


داستان. این است که پیغمبراکرم صلی الله علیه و آله وسلم با اصحاب 
خویش بر پیر زنی گذشت که با چرخ دستی نخ ریسی می کرد؛ از او 
پرسید: : خدا را به چه دلیل شناختی؟ پیر زن دستش را که به دسته چرخ بود 
و چرخ را به سرعت می گرداند, از دسته چرخ برداشت و طبعاً چرخ پس 
از چند لحظه متوقف شد. پیر زن گفت: «به این دلیل»؛ [یعنی] همچنان که 
اين چرخ را دستی می باید که آن را : به گردش آورد, چرخ عظیم جهان را 
ِ_ِ- همواره در گردش است, دستی مقتدر می گرداند. در این وقت بود 

که رسول اکرم صلی الله علیه و آله وسلم فرمود: «علیکم بدین العجائز». 


بتابر این نقل: آن «بیر زن» برهان سج یک اقل ارشسطویی: را با فظرت 
صاف و زبان ساده خود بیان کرده است و به وجهی همان راه ابراهیمی را 
رفته که: 


ِ ِ 2 


«قَلَمّا جَنَّ علیّه الیل رأی کوکبا قال قذا ربّی قلَقَاً آقل قال لا أَجت 
0 

الاءفلین * 

ص: 25 


7 تِ را < و وس س‌ ۳ 1 
قلما را القمر بازعا قال ه_ذا زبي فلما 0 بهدنی زبی 
۳ 0 متا 99 1 ار موم و مر له 
ِ مالیرد- رای دا رزبی 6 د 
/ من القوّم الصالین* قلمّا رای | مس بازغة قا _دا ر ۱ 
9 ۳ ِ لگ ک سر لام ع ۵ 


از آن چرخی که گرداند زن پیر قیاس چرخ گردنده همی گی دانش, بعضی 
بوده اند. 


کفری که در آغاز طلوع خورشید اسلام. رهبری مبارزه با اسلام را به عهده 
داشت. پس از ویران شدن بتکده ها و شکسته شدن هبل ولات و... در 
جهره ۳۱ نقاب نفاق مبارزه خود را ادامه داد, خصوصاً پس از 
تمرکز حکومت در بنی امیّه, که روزی هبل را بر دوش می کشیدند و در 
کنارش می جنگیدند.(2) 


ص: 26 


1-1. انعام / 79 76. 


بعضی از مسائل به وجود آمده عبارت از جبر بود که حکام جائر بنی امیه 
برای حته رقتار ظااسا یه کید قا دم ای مرا همان ساهلت ۱ 
دوباره تجدید کردند. 


علاأمه جعفر سبحانی در ملل و نحل چنین می نویسد: 


اقد اند ااموون مشتله. اافدر وا تس ها غهاليم السه: و کانها 
ینسبون وضعهم الژزاهن بما فیه من شبی ضروب العیب , والفساد الی 
القدر. قال ابوهلال العسکری: انْ معاویه اوّل من زعم ان اللّه یرید افعال 
العباد کلْها(1) و لأجل ذالک لقّا سألت ام المومنین عائشه معاویه عن سبب 
تنصیب ولده یزید خلیفه رقاب المسلمین, فاجابها: ان امر یزید قضاء من 
القضاء و پیش لاد الخبره سد آمرهماض و.یهها اضا احاب ما 
عبدالله آبن عمر عند ۳ معاویه عن تنصیبه پزید» بقوله: نی 
احذرک آن تشق عصا المسلمین و تسعی فی تفریق ملاهم و آن تسفک 
دمائهم و ان امر پزید قدکان قضاء من القضاء و لیس للعباد خيره من 
امرهم.(3) 


و قد کانت الحکومه الامونه الجائثره متحمسه علی تثبیت هذه الفکره فی 
المجتمع الاسلامی و کانت تواجه المخالف بالشم والصرب و الابعاد.(4) 


امویان, موضوع «قدر» را وسیله ای برای توجیه جنایات خود قرار دادند... 
ابوهلال عسکری می گوید: ال کسی که فکر «جبر» را توسعه داد و 
اعمال وود رانا آن فی کون امه بخ وی که اد اه ترا 
کرد که چرا یزید را به 


ص: 27 


1- 1. الأوائل ابی هلال العسکری, جح 2, ص 125. 

2 2. الامامه والشیاسه, ابن قتیبه دینوری, ج 1, ص 158 _ 162. 
3- 3. همان. 

4-4 ابحاث فی«الملل والنحل». جعفر سبحانی, جح 1. ص 34 2. 


جای خود نصب کرده است؟ او به مسئله جبر استدلال کرد و گفت: امر 
پزید قضاءٌ من القضاء بوده است. ۷ عید ال 
بن عمر, نصب یزید را با «قضاء من القضاء» مدلل ساخت. 


ان 1 زاس 3 
صورت 9 ات ان ِِ#ِ چون لشکزی در خدمت اهداف 
شوم امویان قرار گرفت, نشر «فرهنگ جبر» برای آن بود که مسلمانان 
چشم بسته هرآنچه آنان می خواهند و امر می کنند و دستور می دهند, اجرا 
کنند و هرگز خود را در مقابل اعمال خویش مسئول نشناسند. واگر یزید 
به عنوان «ولیعهد» انتخاب می شود به عنوان «قضاءٌ من قضاءالله» تعبیر 
گردد؛ همان گونه که معاویه به عبدالله بن عمر و عايشه چنین پاسخ داد. و 
نیز هنگامی که يزید, مسلم بن عقبه و لشکرش را برای غارت مدینه می 
فرستد, آنان شهر پیامبرخدا و سرزمین وحی راغارت کرده و مایه فخر و 
مباهات خود بدانند! 


بازتاب فکر جبر 


کشیده می شود: 


1 یزید و فاجعه خونین کربلا: که بر ترین مصیبت در جامعه بشری 
است. 


2 یزید و غارت مدینه: 


طبری می گوید: «چون مردم مدینه با عبدالله بن حنظله بن ابی عامر 
انصاری بیعت کردند. بر عثمان بن محمد و کسانی که از بنی امیه و نیز 
قرشیانی که هم 


ص: 298 


عفیده آنان بودند, تاختند و جمله راء که در حدود هزار نفر بودند, از مدبنه 
بیرون راندند. مروان و جمعی از بنی امیه, نامه ای به یزید فرستادند و از 
او تقاضای کمک کردند. چون نامه به يزید رسید, به عمرو بن سعید پیام داد 
که با لشکریان روانه مدینه گردد. ولی آو تبذیرفت.»(1) انگاه قاصد نزد 


بنا بر نقل یعقوبی: «مسلم در آن هنگام, در فلسطین می زیست و بیمار 
بود. او را نزد خود فراخواند و داستان نهضت شهر مدینه را برای او نقل 
کرد. مسلم گفت: ای امیر! مرا بر سر ایشان بفرست. به خدا سوگند! 
مدینه پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم را زیر و رو می کنم. یزید. او را به 
فرماندهی 000/5 نفر به مدینه فرستاد و او «واقعه حژه» را افرید.»(2) 


طبری تعداد لشکریان مسلم را 000/20 نفر یاد کرده است. به هر روی, 
یزید برای بازدید سپاه امد. شمشیری اویخته بود و یک کمان عربی به شانه 


داشت و شعری می خواند به این مضمون: 


وقتی شب سر رفت؛: , و قوم در وادی القر|ء فرود افندند ابوبکر را خبر کنید 
رال ان نی مهن 


فرماندهی سیاه. به عهده مسلم بن عقبه بود؛ یزید به او گفت: اگر حادثه 
ای برای تو رخ داد, حصین بن نمیر سکونی را بر سیاه جانشین کن. ۰ سپس 

به او چنین گفت: و چون غلبه یافتی, مدینه را سه روز به سپاهیان واگذار و 
هرسال هسام ری که ی آن مت از ان ساه تو بانشد.(3] 


مسلم بن عقبه با سپاه ژوان: ند حون خرگم. ضقیته. ان آندن. او با ختر 


شدنده به 


ص: 29 


1- 1. تاریخ طبری, محمد بن جریر طبری, ج 5. ص 483 و 482 
ص 190 و 189. 


کی ات که اما روص وا همان ای رنه 
گفتند: «دست از شما بر نمی داریم. تا سوگند یاد کنید که حادثه ای برای 
ما ایجاد نکنید و راه های نفوذ شهر را به دشمن اطلاع ندهید.» بنی امیه 
قسم باد کردند.ه بیمان بستتد که به آنان-خیانت نکنند. 


ریاست این قیام با عبدالله بن حنظله بود. به فرمان او, اطراف مدینه 
کناره های ان خندق به درون شهر آید, نتوانست؛ ولی خیانت مروان و بدی 
امیه به او کمک کرد و توانست راه ورود به شهر را پیدا کرده و همراه 
0 سوار. وارد مدینه گردد. و پس از او. لشکر به مدینه تاختند و کشتند و 
ویران کردند و کمتر کسی باقی ماند که کشته نشد و حریم حرم پیامبرخدا 
صلی الله علیه و آله وسلم را شکستند.(1) آنگاه مردم را در محلّه قبا جمع 
کرد تا آنکه به عنوان بندگان یزید, با او بیعت کنند: «ثم آخذهم بالبیعه 
لیژند علی افم عنید یزیوت: 21) 


مردی از قریش را آوردند و به او گفتند: بیعت کن که بنده یزید باشی. 
گفت: چنین بیعت نکنم. بلافاصله گردن او را زدند. 


باری؛ از مردم مدینه تا توانستند. کشتند و خانه ها را ویران ساختند. و 
بعضی گفته اند؛ 0 نفر در این حادئه کشته شد. ابی مخنف گفته: از 
اعیان قریش 700 نفر را کشتند. و طبری نگاشته: از قاریان مدینه 703 
نفر را کشتند.(3) 


3 آننش تردن کفبه 


پس از غارت و کشتار مردم مدینه. مسلم بن عقبه به قصد جنگ با عبدالله 
بن 


ص: 610 
ار ههمیی 2 2ص 190 


2 2. عمده العیون صحاح الاخبار, ابن بطریق, ص‌ 32 


زبیر از مدینه خارج شد و آهنگ مکه کرد و چون به گردنه «مشلل» رسید, 
مرگ او فرارسید. اوء حصین بن نمیر را فراخواند و به جانشینی خود 
برگزید و به او گفت: و یه که و تتجکف ی عرد آنه جک کرد و سپس جان 
داد و به جهنم واصل شد. او را به خاک سپردند. پس از دفن. کنیز یزید بن 
عبدالله بن_ زمعه آمد و او رز از گور بیرون آورد و بر فراز سنگی قرار داد. 
مردم می آمدند و او را سنگسار می کردند. چون خبر به حصین بن نمیر, 
رسید بازگشت و او را دوباره دفن کرد و عده ای را نیز به قتل رساند.(1) 


بعضی نوشته اند: <*جون ان فبر ان سفاک را شکافت. دید مار سیاهی 
دهن بازکرده و برگردن آن ملعون پیچیده شده است. ترسید, نزدیک نرفت؛ 
صبر کرد تا مار از او دور شد, آنگاه مرده آن سفاک را بیرون آورده و آتش 
زد.»(2) 


حصین بن نمیر با سپاهش وارد مه شد و در حرم با «ابن زبیر» آغاز جنگ 
کرد. جنگ سخت و خونینی میان دو لشکر برپا شد؛ شامیان منجنیق ها 
برافراشتند و کعبه را آتش باران کردند. افراد زیادی کشته شدند و کعبه 
آسیب دید. از سنگ و آتش, خصان هکه غیره قاری هد آنشن به ده 
کعبه افتاد. سقف 1۳9 و دو شاخ باقی مانده از «قربانی اسماعیل» 
بسوخت. صاعقه ای از اسمان فرود امد و یازده نفر از خدمه منجنیق ها را 
هلاک کرد.»(3) 


هر زمان که دو سیاه رو به رو می شدند., عبدالله بن عمیر لیثی (قاضی 
عبدالله بن زبیر) بر بام کعبه می ایستاد و با صدای بلند, فریاد می زد: «ای 
مردم شام! این شهر, حرم خداست که در جاهلیت نیز مورد احترام بود, و 
5 


ص: 31 


ی 191 

2- 2. قلائد النحور, در وقایع ایام و شهور «محرم و صفر». شیخ ذبیح الله 
محلاتی, ص 326 و 327 

دار عقویی خ در 191 اند التووری رد 


پرندگان است. از خدا بترسید و حرمت این شهر را پاس بدارید.» ولی 
شامیان فریاد می زدند: اطاعت, اطاعت, حمله, حمله. 


یعقوبی, آتشن سوزی کعبه را , به سال 03 هجری نوشته است.(1) ولی 
طبری چنین می نگارد: 


چون سه روز از ربیع الاژل سال شصت و چهارم گذشت, خانه را با منجنیق 
ها زدند و به آتش کشیدند. و رجزی به این مضمون می خواندند: «منجنیقی 
زنیم !»(2) 


پس از یزید, بنی مروان نیز چون فراعنه مصر, پایه های تاج و تخت خویش 
را بر زر و زور و خون نهادند و با استفاده از فرهنگ جبر, فاجعه ها آفریده 
و تلخنامه تدوین نمودند. 


عبدالملک بن مروان است که خود می گوید: «پیش از رسیدن به حکومت؛ 
از کشتن مورچه ای در رنج بودم»؛ ولی جنایتش چنان اوج گرفت که در 
پاسخ ژهری, که از او پرسید: شنیده ام که شرب خمر می کنی؟ گفت: 
«آری, خون هم می آشامم.» او در سراسر کشور پهناور اسلام, حمامی از 
خون جاری ساخته بود. والیان ستمگر و خون آشامی چون: حجاج در عراق, 
مهلب بن اتفخ صفره در خراسان, هشام بن اسماعیل در مدینه, عبدالله بن 
عبدالملک در مصر, موسی بن نصیر در مغرب. محمد بن یوسف در یمن و 
محمد بن مروان در جزیره, مجریان فرمان خونین او بودند. 


ص: 22 


ار وی 2ص 112 
م2 ارم یر س کر 29 


حجاج و خراب کردن مکه 


چون عبدالملک بن مروان «مصعب بن زیبر» را کشت. مردم را برای 
بیرون رفتن و جنگ با «عبدالله بن زییر» فراخواند.(1) 


بفرست, چون در خواب دیدم که او را سر بریدم و بر سینه او نشستم و او 
را پوست کندم.»(2) 


عبدالملک گفت: تو را مي فرستم. وکام آو زا با بنشت. هزار آز مردم 
شام فظیر آنان: ژاهیفکه کرد حجاج به مکه رسید, نبردی سخت کرد. 
عبدالله , به خانه خدا (کعبه) پناه برد, پس حجاح منجنیق ها را برافراشت و 
کفنه را ییازان انس باران کرد 191 


یوسف بن ماهک می گوید: منجنیق را دیدم که به کار بود و آسمان بغژید و 
برق زد. صدای رعد و برق از صدای سنگ ها بیشتر شد. مردم شام 
ترسیدند و از جنگ خودداری کردند. و خود. سنگ در منجنیق ها نهاد و پرتاب 
کرد. 

باری؛ صبح گاهان صاعقه ها پیاپی ۳ و دوازده نفر از لشکریان حجاح را 
هلاک کرد. حْاح جنگ را ادامه داد و با منجنیق «کعبه» را سنگ باران کرد, 
تا آن که خانه را ویران ساخت.(4) 


این بود ورقی از تلخنامه ای که «خاندان اموی» در سایه فرهنگ شوم 
«جبر», برای اسلام افریدند! 


و نیز از عوامل سیاسی و منفی در علم کلام. می توان مسئله «حدوث و 


قذم 

ص: 33 

1- 1. همان ص 499. 

2 2. تاریخ یعقوبی, جح 2 ص 213. 
3- 3. همان. 

4 4. تاریخ طبری, ج 6, ص 189. 


قران» را نام برد که در قرن دوم پدید آمد. یکی از مسائل فاجعه آفرین 
جامعه اسلامی شد. چه خون ها ریخته شد و چه انسان ها کشته شدند که 
عصری را به عنوان عصر محنت و بدعت و فتنه مشهور ساخت. اين گونه 
مسائل <«بعد سیاسی» داشته و طرح بسیاری از آنها ريشه خارجی داشت 
تا بخین طریقه مسامانان کرفار اصلافات ررونی. وید وکام فارخ از 
خطر احتمالی جامعه اسلامی به ظلم و عشرت. مشغول و مسرور باشند. 


چرا ؛ به این دانش: «علم کلام» می گویند؟ 


برای شهرت و نام گذاری این دانش به «علم کلام», وجوه مختلفی ذکر 
شده است. و اینک بعضی از ان تعابیر: 


* برخی می گویند: علت نام گذاری آن است که در این علم, از کلام خدا 
(قرآن) بحث می گردد و این که آیا کلام خداوند, قدیم است با حادث؟ 


البته «قران» کلام خداست و در ایاتی به این معنی, اشاره شده است؛ از 


«و ان آَحذ من المشرکین اشتجازک اجره عتی تشتع کلام الّمه(1)؛ «تلک 
سل قصّلتا بعضَهمٌ علی بَقض مهم من کلم اللم»(2)؛ «و کلم اللّه 
مّوسی تکلیما» (3) ی ؛ و نیز یکی از صفات خداوند, «متکلم» است. اما اساس 
این بحث که: قرآن, قدیم است با حادث؟ _ و مدت زمانی, یکی از مسائل 
حادً مردم و علما بود و موجب خونریزی ها و کشتن افراد زیادی گردید و 
عصری را به «عصر محنت» ملقب ساخت _ این بوده است که به دنبال 


ما 


ص: 34 


1- 1. توبه / 0. 
2 2. بقره / 253. 
3- 3. نساء 7 164. 


اکاسره و فتح بخش بزرگی از کشور روم که در آن زمان, مردم پیرو آئین 
مسیح علیه السلام بودند. عوامل بیرونی و نفوذی این زمزمه را ساز کردند 
که: «قرآن» کلام خداست و «مسیح» هم کلمه خداست «و کلمَنْةُ القیها 
الف ریم «آن الق پسری خی خضرهفا کلف مق اللت زر 
بنابراین, «کلام خدا» ازلی ازتنت: ان سخن, موجب بروز اختلاف بزرگی 
شد که مدّت ها ادامه داشت. (شرح این مطلب در مبحت «خلق القرآن» 
خواهد آمد). 


* عذه اضق وفتة اند؛ وجه نتم [ رخ به کلام, این است که قدرت صاحب این 
دانش را در سخن و استدلال. فزونی می دهد. 


برخی می گویند: از ان جهت کلام نامیده شد که روش و عادت علمای این 
فنْ این بود که در کتب خود با تعبیر «الکلام فی کذا والکلام فی کذا» اغاز 
می کردند. 


سعضی: کته | ند: از آن جهت کلام نامیده شد که سخن در اطراف مباحثی 
بود که به عقیده اهل حدیت درباره آنها باید سکوت کرد.(3) 


برخی دیگر می گویند: واژه «کلام» در زبان عربی به معنای سخن است و 
اصطلاحا شرح اصول لایتفیّر الهیّات که در لاهوت مسیحیّت «کلمه»؛ یعنی 
«لوگوس» 005 که به معنای سخن خداوند سبحان است.(4) 

این تعتیر با آن.هعنا و بیاتی که در اغاز بخضت به آن اشاره شد؛ یکی است. 


* بعضی از محققان ريشه آن را کاضا لفوی میداد جر کناب قلرنفه عم 
کلام چنین امده است: 


«اصطلاح کلام _ که به معنای سخن است _ در ترجمه های عربی آثار 
ولییرد 


ص: 35 


2۰ آل عمران / 39 


4- 4. سیر کلام در فرق اسلام, محمد جواد مشکور. ص 1. 


یونانی, به عنوان معادل عربی لفظ یونانی لوگوس ۱0905 است که دارای 
معانی مختلف است از جمله: کلمه, عقل و دلیل. 


و در ترجمه های کتب یونانی به عربی, دانشمندان علوم طبیعی به اصحاب 
الکلام الطبیعی ترجمه شده است و گاهی به عنوان الفتکامون فی 
الطبیعیّات آمده است. به همین گونه اصطلاح یونانی برای علماي الهیات یا 
تئولوژی (۲۳60۱099) اصحاب الکلام الالهی گویند یا المتکلمون فی 
لالهیّات.»(1) 


احتمالاً تحت تأثیر همین ترجمه های از یونانی به عربی, لغات کلام و متکلم 
نیز توسط نویسندگان و مصثفان قدیم عربی زبان به همین معنی به کار 
برده شده است؛ ضتلا . بخنی سم عرق. ی عون صسنخی, زودخه: 
است.(2) 


* شهرستانی(3) از کلام انباذقلس. و کلام ارسطو(4), (وکلام مسیحیان 
ی ی ۱ 


ابن خلدون, در مقذمه, در توضیح این امر می کوشد که: چرا اشعری, نظام 
خود را به نام «کلام» نامیده بوده است...؟ او چنین می نویسد: 


«مجموع نظام اشعری, يا از آن جهت به نام علم کلام خوانده شد که در آن 
مناظره و گفت و شنود درباره بدعت ها صورت می گیرد که این سخن و 
کلام محض است. و پا از آن جهت که اختراع و پرداختن به آن نتیجه ای از 
وجود اختلاف درباره کلام نفسانی است.» 


ص: 3206 


اعتقادات عالیه درباره توحید و نبوت و معاد, تعبیر به «فقه اکبر» می 
نمودند. آبوحنيفه, کتاب خود را درباره عقائد عالیه «الفقه الاکبر» نامیده 


است. 


* شهرستانی می نویسد: بزرکان معتزله, کتاب های فلاسفه را مطالعه 
کرده و علم تازه ای به نام « کلام در اسلام» ایجاد کردند تا بدان وسیله, به 
رد شبهات مخالفان بیردازند. 


* بعضی گفته اند: چون این علم به کلام و گفت و گو بنا نهاده شده ست و 
ها ۱۰ 


* و نیز گفته اند: چون اساس این علم بر استدلالات عقلی بوده و شباهت 
بسیاری به منطق داشت, از این جهتث منطق دین را در مقابل منطق 


اين بیان با معنای لغوی لوگوس (۱۵905) که به کلمه, عقل و دلیل, ترجمه 


شده است, مناسبت دارد.(2) 


با توجه به اقوال و علل فوق, چه بسا وسعت معنای «کلمه و کلام» سبب 
این نام گذاری ها بوده است. زیرا در قرآن به همه چیز «کلمه» اطلاق 
شده و اين, در آیاتی مشهود است؛ به عنوان نمونه: «و لو ی ما فی ألاّرْضٍ ض‌ 
من شجرو أقلامْ و الَحَرٌ یمد من بغده سَبْعَةٌ خر ما تفت گلماث الله رن 
اللة عزیز حکیم»(3). ۲ 


شایان توجّه این که: امام خمینی قدس سره در «شرح دعای سحر» 
پیرامون معنای «کلمات», بیان دقیق و عمیقی دارند و مفسران در تفاسیر 
خود, در پرتو اين واژه, 


ص: 37 

اک و 3. 
2- 2. همان 

9 لقمار ب 


مفاهیم بلندی را ارائه کرده اند. 


* برخی دیگر, اطلاق کلام را از باب «جَوخْ اللسان» می دانند؛ زیر 
متکلمین در آغاز فا ی ی را هه 


می دادند. 


و کلمته, جرحته جراحه... قال الشاعر: والکلام الاصیل کَاَرْعَب الْکلْم و جرح 
اللسان کجرح الیه,(1) 


جراحات الشتان لها التیام ولابلتام ماجرع اللسان 


بنابراین, اطلاق کلام بر اين دانش بازهم ريشه لغوی دارد و رمز اطلاق و 
نام گذاری, برخورد خشن و تند فرفه ها با یکدیگر بوده است. با تمام این 
علل تفژق مسلمانان 


«دانش کلام» ارتباط مستقیمی با شکل گیری و مکاتب گوناگون 
دارد؛ به عبارت دیگر. فرقه های مختلف اسلامی در بسط و گسترش این 
دانش موثر بوده اند. زیرا هر فرقه ای اصول و مبانی خود را با اين علم, 
می تواند مبرهن نماید؛ از این رو, نیم نگاهی به فرقه های اسلامی و 
انگیزه و علل پیدايیش تفرقه. بعد پژوهشی این نوشتار را کامل می کند. 


انچة فسلمبه نظر مو رستد. این ات که هد از -رسات جانگدار تیش کرم 
صلی اللم عایة. و له فسلم ای انس اخلات, و تعرکه در میا مسلحانان 
شعله ور شد و از آن, ابر سیاهی بر آسمان بلند اسلام ظاهر شد و از اين 
ابر, رگبار اندوه و مصیبت بر سر 


ص: 39 


1- 1. معجم مفردات الفاظ القرآن. ص 457 واژه «کلم». 
2 2. فروغ ابدیت. ج 2. ص 970. 


مسلمانان بارید. رود خونی جاری شد که هنوز هم جاری است و وقایع تلخ 
تاریخی, گواه اين مطلب است. به راستی به دنبال غروب آفتاب نبوت, چه 
شحق,های سرحی بر آفای شررمین اسلامی ظاهر شید ور از طلمت عاسی: 
چه تاریکی ها پدید آمد؟! آیه الله جعفر سبحانی می نویسد: 


لا شک ان المسلمین قد اختلفوا بعد لحوق الثبیث الأکرم بالافیق الاأعلی, 
الی فرق مختلفه.(1) 


فان کبار الفرق الاسلامیّه لاتتجاوز الأربع, الاقل: القدریّه (المعتزله), الثانی: 
لضفانیه (اهل الحدیث والاشاعره), التالث: الخوارح, الرابع: الشیعه.(2) 


و مثل همین مطلب. راء شهرستانی در «الملل. والتحل» می آورد و گوتی 


اف الحننلممن عشری استاف: انم جالخذار مالمرته وراه و 
الخییه مار وه خسن وال مالعا نه ه اساب العیت. ‏ 
الکلابیه(4(_)3). 


وی پس از ذکر این ده فرقه, انشعابات این فرق را نیز بیان می کند. 


حدیثی از طریق شیعه و اهل سّت نقل شده, مبنی بر پیشگویی پیامبر 
شا الله یمه آله. ممتلم جه این کف رففی ف تضارا .71 و2 ره 
تفش که عصسآها با مب 7 قر وه تمرم 


ص: 39 


1- 1. ابحاث فی «الملل والنحل». ج 1 ص 234. 

1 9 2 

ات سا وا قمحا ی نی اسما ال انتمرعی ‏ 
1 ص 5 

4- 4 پیروان و اصحاب غ الا بن کلاب القطان. 


البته روایت. هم از نظر سند و هم دلالت, مورد مناقشه است. و اما روایت 


1 روی ابوداود فی کتاب السنه عن ابی هریره قال: قال رسول الله صلی 
تفژقت اللصاری علی احدی او ثنتین و سبعین فرقه و تفترق امُتی علی 
ثلاث و سبعین فرقه.(1) 


2 روی الثرمذی فی باب ماجاء فی افتراق هذه الامّه, مثله عن ابی هریره 
و روی عن عبدالله ابن عمر قال: قال رسول الله صلی الله علیه و اله 
وسلم : تین علی امّتی ما آتی علی بنی اسرائیل التّعل بالتعل. ۰ وان بنی 
اسرائیل تفرژقت علی ثنتین ففین له وف تفتری ای علین ات و سبعین 
ی ی اه و ۱ 
آنا علیه و اصحابی.(2) 


3 روی ابن ماجه فی باب افتراق الامم, عن ابی هریره قال: قال رسول 
الله-ضان الله علیه و الم وند ام : تفرّقت الیهود علی احدی و سبعین فرقه 
و تفترق امّتی علی تلات و سبعین فرقه.(3) 


4 و روی احمد ابن حنبل, عن ابی هریره. مثله.(4) 

و از طریق شیعه نیز در خصال چنین آمده است: 

مس اسف تا ایا ال تاه سای 
ابن اعین, قال حذثنا محمد ابن الفضل, قال حدثئنا آبن لهیعه, عن سعید ابن 
ص: 40 


1- 1. سنن ابی داود, ابوداود, ۳ 2 ص‌ 9 ۳ ۵ کتاب السنه. 

2 2. الجامع الصحیح, و هو سنن الترمذی. ابی عیسی محمد ابن عیسی 
آبن سور ه؛ ۲ 3 ص‌‌ 25 و 260 کتاب الایمان, باب 19 

3- 3. سنن ابن ماجه. ابی عبدالله محمد ابن یزید القزوینی, ج 2 ص 
1 ح 3991. 

4 4. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1 ص 25. 


این طلالر.غن انس ابخ‌ مالک قالء قال رسمل الله ضلی الله غليه و اله 
وسلم : ان بنی اسرائیل تفاقت علی عیسی احدی و سبعین فرقه فهلک 
سبعون فرقه و تخلص فرقه, و انْ امّتی ستفرق علی اینتین و سبعین فرقه 
بهلی احدی. ه سیفون و« تخلصض فر قف قالوا: با رضول اللها من تلی الفر فه ؟ 
قال: الجماعه, الجماعه, الجماعه.(1) 


حدثنا احمد ابن محمد ابن الهیثم العجلی قال حدّثنا ابوالعباس احمد ابن 
یحیی ابن زکریا القطان قال حدئنا بکر ابن عبدالله ابن حبیب قال حذئنا 
تمیم ابن بهلول قال حدئنا ابومعاویه, عن سلیمان ابن مهران, عن جعفر ابن 
محمد» عن آبیه, عن جده, عن ابیه الحسین ابن علی علیه السلام , عن ابیه 
علی ابن ابیطالب علیه السلام قال: سمعت رسول الله یقول...(2) 


وه مت کم انار اه اس اس سای ما لت اه و له 
حضرت عیسی علیه السلام 72 فرقه شدند و فقط یک فرقه آنها نجات 
یافت و مسلمانان نیز به 2 (73) گروه تقسیم خواهند شد و فقط یک 
اک 


رف اه سعه ی و ار قال او هی رنه 


استاد سبحانی می گوید: و یکفینا فی ذالک ما کتبه الشیخ محمد زاهد 
الکوثری قال ما حاصله: یقول الحاکم فی المستدرک بعد آن آخرج الحدیث: 
فا :ضحیح مرن قرط مسلم و لک ستتدر که علبه الدهنی: بان فن ستده 
محمد ابن عمرو و لایحتخ 


ص: 1 


11 و10 
2 ۳ همان. 


به منفردا.(1) 


پس, سند حدیت با وجود محمد بن عمرو, قابل اعتماد نیست. در بعضی از 
اسناد, عبدالرحمن بن زیاد بن انعم است و آن هم ضعیف است و در 
بعضی, کثیر بن عبدالله و در سند دیگر, عباد بن یوسف و ولید بن مسلم. و 
تمام این افراد ضعیف هستند و برخی مجهول الهویه. 


«ابن حزم», پیشوای مکتب ظاهری, صحّت حدبت ۳ نفی می کند و می 
کید حدبت «افتراق افت» و حدیت «مرجنه و قدربه, مجوس این امت 
هستند», ضعیف می باشند. 


عبارت ابن حزم پس از نقل دو روایت. این است: 


«نمٌ قال: هذان الحدینان لایصجّان اصلاً من طریق الاسناد و ماکان هکذا 
فلیس حجّه عند من یقول بخبر الواحد فکیف من لایقول به(2)؛ طرق 
حدیث, صحیح نیست و خبری که چنین باشد, حجّت نیست حتی نزد انان که 
خبر واحد را حچّت می دانند چه رسد نزد آنان که حجّیت خبر واحد را 


منکرند.» 
و حدیث از نظر سند _ چه طریق شیعه و چه اهل سنت _ قابل اعتماد 


هنت و ار نظر دلالت هم فخدوش, است 7 بدا ین اهر وافم شوه 
است و امت اسلام به هفتاد و دو فرقه تقسیم نشده اند. 


غنر ان المشکله عنو زالی هو غدم بلمغ القرق ااسلامته هدا العدد 31 


به هر روی, مشکل حدیث آن است که از نظر «وقوع خارجی» چنین چیزی 
رخ نداده و هرگز امت اسلام به 72 پا 3 فرقه تقسیم نشده اند. اگرچه 
بعضی؛, 


ص: 12 


1- 1. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1. ص 17. 

2 2. الفصل فی الملل والاهواء والتحل, ابی محمدعلی ابن احمد ابن حزم 
الظاهری, ج 3, ص 248. 

3- 3. بحوث فی«الملل والنحل». ج 1. ص 18. 


چون: «شهرستانی» کوشیده اند تا فرقه های مسلمانان را به (7۲2) 
۵ ان اضد آلتهرسانی. علی,تضعیح البلوغ لهذا الخدیت فال؛ نم بر کت 
بعض ها مع بعض و یتشعب عن کل فرقه اصناف فتصل الی ثلات و سبعین 
فرقه.(1) 


تاتعم هحمد قرقه های مخاف راشای قایت ‏ قی فانل انکار آیست* ۱۶۱ 


وا در ای اف ای یت و یی وا ام ی 
فرقه ها و نیز سرچشمه همه اختلافات در مکاتب را, همان جریانی تعریف 
می کند که در ابتدا, پرچمدار مبارزه با ان مکتب بوده است: 


«انْ شبهات اقته فی آخر زمانه ناشئه من شبهات خصماء اوّل زمانه.»(2) 
سر چشمه شبهات و اختلافات در هر مکتب و دین, همان جریانی است که 
در آغاز با آن مکتب مخالفت می کند و پس از شکست. چهره خود را در 
پس پرده نفاق مستور می سازد و به مبارزه خود ادامه می دهد. 
سپس می نویسد: «اگرچه اين جریان در آمم گذشته به خاطر بُعد زمان بر 
ما مخفی است., اما فلم یخف فی هذه الامه ان شبهاتها کلها من شبهات 
منافقی زمن الثبین صلی الله علیه و اله وسلم اذ لم یرضوا بحکمه فیما کان 
یامر و ینهی...» 


آنکاخ شهر ستانی در ضمن ده مورد» اساس «فرقه گزایین در اسلام» را ذکر 
می کند: 


۲ ی 2 
ج 1, ص 39). اذ 
ص: 43 


1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, ج 1, ص 49. 
2 2. همان ص 28. 


قال؛ اغدل با مضمدا فا تم شعدل خی قال (ض ): آن آم آغدلن قمن 
تن رل 


تب )ونان ین اسف یت فا نو وا تن اسانته لفن الله سن تخاف 
عنها. فعال قوم: بجبت غلینا امتنال آمره. و.فال قوم: اشتات مرض الترة 
ضلی اللة غلبه ه الم .وسام فلا مشع جلوینا لحفار فته. ۱2۱ 

جاسزیان اعحال زصمل ااسضای الله له الم فسلم انار مر فال 
عصر من قال ان محند مات اه عشفی هدا و ا ارف ال التهاء کبا 
رفع عیسی این مریم عليهاالسلام . و قال ابوبکر اين قحافه: من کان بعید 
محقّدا فان محمّدا قد مات و من کان یعبد رب محمد فاثه حی لایموت.(3) 


د موضخ دقن رال اسلامو اراد آهل فکه هر الففا خرن ورن الکو 
اراد اهل الندیته هن الاهار دق دنه ۱۵ 


0 شعله ویرانگر اختلاف آنکه: واعظم الخلاف بین الامّه, خلاف الامّه اذ ما 
سل سیف فی الاسلام علی قاعده دینیه مثل ما سل علی الامامه فی کل 
زمان.(5) 


ابوالحسن اشعری نیز به جریان «اختلاف امامت» اشاره می کند و می 


گوید: 


دول سا سوت من امس السین عد یم الافیم فی الا ماس 


و) حرمت يا وجوب جنگ با کسانی که از پرداخت «زکات» خودداری 
ص: 4 


0 
دب( نخ نن چا م) چ 
بر ن بنج سل ی 


. ۳ 
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می کردند. 
‌( داستان «فدک» و مخالفت ابوبکر با این موضوع و عصب فدیک. 


ج) شورای منتخب عمر(1). 


ط) مخالفت طلحه و زبیر با علی علیه السلام : الخلاف العاشر فی زمان 
امیرالمومنین علیه السلام بعد الاتفاق علیه و عقد البیعه له, فاول خروح 
روخ له رو الی. که آرکه طاحه نبیر با امیرمفصان علی 
علیه السلام بیعت کرده بودند, اما بیعت را شکستند و علیه او طغیان 
کردند.» 


سپس شهرستانی می نویسد: اما «اختلاف در اصول», در اواخر قرن اوّل 
یدید امد, معبد جهنی و غیلان و یونس الاسواری این بدعت را پدید اوردند. 


۳ 


جای تعجب است که شهرستانی خودش در بیان اختلاف اوّل گفت که: فکر 
جبر و اختیار, میراثت زمان جاهلیت بود و قران از زبان منافقین نقل می 
کند: واعتبر حال طائفه اخری من المنافقین یوم احدآذا قالوا: «هل لنا 
الامر من شی ۶»,«..., لوکائوا عذنا ما مَائوا و عَافیلوا»(4) فهل دالک الا 
تصریح بالقدر؟(۵) 


اين آیات که از زبان منافقان سخن می گوید. صراحت دارد به قدر 
(اختیار), ولی شهرستانی در این مقام می گوید: «قدر. بدعتی بود که معبد 
جهنی و غیلان و یونس در اواخر قرن اوّل پدید اوردند.» 


استاد جعفر سبحانی پس از ذکر داستان ذوالخویصره _ که در تقسیم غنائم 
به رسول اللّه صلی الله علیه و آله وسلم اعتراض کرد و گفت: اعدل. ‏ 
التلای اه سار الا رن ان مان ال اه 
ادرکته الحمته.(6) 


ص: 45 


1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, ج 1, ص د3د. 
2 2. همان. 


3 
4 - 
5 
.6 - 


۰ همان ص 40. 
آل 


2» 


عمران / 156 154. 
الملل والنحل», 0 1 ض‌‌ 29 
ن ص 31 به نقل از السیره التبویه, آبن هشام, ۳ ک ص‌ 17 


و نیز مثل این که شهرستانی غافل شده | ست از جدال و برخوردی که بین 
پیامبر و بعضی از صحابه رخ داد در واقعه متعه | ح. 


وکان النهرساتی غعل آنسا غن:الحدال ادن این و یعس آضانه 
فی متعه الحجْ. قال القرطبی: لاخلاف بین العلماء ان الثمتع المراد بقوله 
تعالی: «فمن تمتع بالعمره الی الححٌ فما استیسر من الهدی» هو الاعتماد 


و برای این گونه مخالفت ها و اعترافات. نظاثر زيادي است که در تاریخ 
موجود است. نسبت به رجل را دیگر. مها افرادی در مقابل 
رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم جبهه می گرفتند مانند عبدالله, بن 
اب و سیصد نفر هم قبیله هایش (اوس) که از شرکت در جنگ آحد 
خودداری, کردتد. بة بهانه آینکه پيیامیر صلی الله علیه و الةه وسلم از آنذه و 
ظر جواان ری ۱2 


و همین طور جریان «مسجد ضرار» که می توان آن را اوّلين تفرقه 
تشکیلاتی دانست و قرآن نیز آن حادثه را عامل پراکندگی بیان می کند: :5 
الذین اجَدُوا مسْجدا ضرارّا و کَفرّا و تفریقا بیْن المُوءمنین و ارصا 
جات اللَة و رَسولة من قَبّل و لیِعلفْقَ ان آرونا الا الَخسْنی و ال 


|[ لکاذبون»(3) 


آتش افروز این_ حادثه, «ابوعامر» بود که در جنگ 1« لباس رزم علیه 
اسلام پوشید و آن گونه که ابن هشام می نویسد: خی یه فسیله. آه. اغاز 
شد.(4) 


این شخص در یکی از نامه های خود به دوستانش چنین نوشت: در دهکده 
مسجدی در برابر مسجد مسلمانان بسازید و در مواقع نماز در آنجا 
د ائید 


ت 9 


46 : 


5 


1 همان. 

2 فروغ ابدیت, ج 2 ص 454. 
- 3. توبه / 1007. 

4 السیره النبویه, جح 3, ص 71. 


بر نج نن خر 


و به بهانه اداء فربضه, پیرامون موضوعات مربوط به اسلام و مسلمانان و 
نحوه اجرای نقشه های حزبی و سیاسی, نخ مت ۵ که مود رید ۱11 


البته پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم بر توطثه منافقان آگاه بود و در 
موقع مناسب تصمیم خود را گرفت. به هر روی, می توان سال نهم هجری 
راء آغاز اختلافات و تفرقه افکنی تشکیلاتی دانست. مظهر این جریان در 
جنگ تبوک و حوادث آن بود. داستان مسجد ضرار, جانشین کردن رسول 
فقطم اسلام صای الله علیة و الم فشلم آمیزممتان علی علیه السلام زا 
در مدینه _ به خاطر خنثی کردن توطئّه منافقان _ و جریان ترور رسول الله 
ضلی الله علیه و لد دشلم سکام مر اجفت اد جنی, همه ماهان این مدع 


هستند. 

از رسای وا و کی سس ان بر خی سا 
1 حزب گرایی و تعصْبات قومی 

2 کج اندیشی و تعبیر نادرست از حقایق دینی (تفسیر به رآی). 

3. منع از نوشتن احادیث و روایات پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم . 


ولکن نشیر فی هذه العجاله الی العوامل الزئیسه فی تکون الفرق و 
نشوئها فی المجتمع الاسلامی و هی امورژ: 


1. الائجاهات الحزییه والعضبات القبیله. 
2 سم الفهم و اعاعه فی تخوید الفاتی الوینی. 
اه عم شنت رون الا ‌صای اه اه ال سای ۱9 


گذشته از این سه عامل. می توان عنصر «انسان» را نیز در پیدایش 
اختلافات موثر دانست. انسان, موجودی با ابعاد و گرایش های گوناگون 
رح 

طبیعت انسان, طبیعتی چند بعدی است؛ این موجود, معجزه آفرینش 


۱ .1« ۷ 
ست . 


ص: 7 


1- 1. فروغ ابدیت, ج 2 ص 792. 
2 2. ابحات فی«الملل والنحل». ج 1. ص 9د. 


قاب و قوسین وجود مجژد و ماذی و مشرق اللور صفات حق است؛ 
موجودی بزرگ است. از اين رو در طبیعت او آفاق مختلفی وجود دارد. و 
شالله اه ار سانه اعشا چاییت: 


«انا حَلفتا آلائسان ری سا هد شاج تجتلیه قَجَعلناه سمیعا بصیرّ1(»۱) 


علامه طباطبایی می گوید: «وآمشاج, جمع مشیج او المشح بضمتین او 
نقتم: هکره بععنی: الط الیضر - و وصفت ها التفم با ار احرآنها 
المختلفه».(2) 


در نهج البلاغه پیرامون خلقت آدم علیه السلام چنین آصته ینتب ون جمع 
سُبحانهة من خزن الارض و سَهّلها و عذْیها و سبخها»(3) 


بنابراین, جوهره و شاکله انسان, ذات ابعاد است و چون می دانیم «قل کل 
یعمل علی شاکلته»(4) پس, روند حرکت و کمال در انسان مختلف می 
باشد و خورشید جان انسان, ذو مشارق می گردد و اختلافی چون اختلاف 
فصول پدید می اید. 


خوسم وه مسا رای اتسا یی قرای کرسر نار انس یقت اشت کب 


الف) او چهره عرشی و اتتضاتی دارد؛ زیرا| خلیفه خدا در زمین است. 
مشرق اللور صفات حق است.؛ بلکه مظهر گنج مخفی خداست. خلقت او, 
موجب تبارک است و برقامت اوء لباس احسن است. 


ب) و چهره ای زشت و تاریک دارد؛ زیرا موجودی خاسر است «ان الانسان 
لفی خسر», مغرور است «ماغژک بربک الکریم». طاغوت است «ان 
الانسان لیطغفی», هلوع و9 مَنوع است, موجودی ضعیف, ظلوم و جهول 


است. 


ص: 48 


لش اسان #7 

مر الم ام ری 121 

3- 3. نهج البلاغه, فیض الاسلام, خطبه 1, بند 25. 
4-4. اسراء / 84. 


است؛ بعنی خلقت انسان اطوار است و افاق وجودی اش مختلف. لز| نور 
وحی و انقلاب عظیم فرهنگی اسلام در زمینه های مختلف, با انعکاسی 
متفاوث منعکس می گردد. 


به تعبیر دیگر: «کوثر نور وحی» از آبشار رحمت حق جاری شد و در 
بوستان, قلب و رو) انسان شکوفه های فضیلت و کرامت پرورید «ألیه 
بضَعَذ الکلمْ الطیب والععل الضاله برفغة» اروام پاک را بالا برد.و موجب 
هدایت برای متقین شد. اما ۹ ۱۳ بیابانی خشک و شوره 
زار بود, نه تنها با طراوت نشد بلکه موجب پیدایش خس و خاشاک گردید. 
خلاصه آن که «نور وحی» بسان نور طبیعی با انعکاس مختلف همراه بوده 
و این (نگرش و گزینش متفاوت انسان ها) سبب پیدایش حالات گوناگون و 
ایده های مختلف شد و زمینه برای «پیدايیش فرق و ملل» فراهم گردید. 


ص: 49 


فصل دوم 

«قدریه» کیانند؟ 

نق کفته امتان سیباتید طففه الخویت عتضی. ان تقول: ان المراد صن 
القدربه هم مثبتوها لانفاتها بقرینه تشبیهم بالمجوس؛(1) فهم و فقه حدیث, 
این معنا را افاده 


ص: 55 


1- 5. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1 ص 106. 


می کند که بگوییم منظور از «قدریه», اثبات کنندگان قدرند (جبری ها) نه 
آنان کهتقی قده هی کید زیر | انقاسنه صجونن تیه شده آنک» 


مگر مجوس چه می گویند و چه عقیده ای دارند که شباهت به آنان دلالت 
چنین می نویسد. 


فانْ المجوس معروفه بالنویه و ان خالق الخیر غیر خالق السْر, و مبدع 
الور, غیر مبدع الظلمه, و ان هناک الهین قادرین فی ارض واحده یستقل 
کل فی مجاله الخاص حسب ما یناسب ذاته, و القائل بالقدر یحکم القدر 
علی افعاله سبحانه و افعال عباده, فکاَن التقدیر الة قادر حاکم علی افعال 
اللّه و افعالهم, قانا قدر شتا و قضی. لایمکن,. له نقض. فضاته ه. فدوم بل 
یجب علیهما آن یصیرا حسب ما قدر(1)؛ به درستی که مجوس به دو خالق 
معتقدند و می گویند: خالق خیر و خوبی غیر از خالق شر و بدی می باشد, 
نور را آفریننده خوبی ها می دانند و شر و پلیدی را مخلوق ظلمت. دو اله 
و خدای مستقل که هر یک قلمرو خاصی دارند... و کسی که بر این باور 
ار و وا 
اختیاری ندارد. قدر بر او حاکم است. در واقع چنین اعتقاد دارد که 
«تقدیر», اله و خدای حاکمی است که اعمال و رفتار او را رقم می زند, 
ایجاد می کند و پس از آنکه امری , بر او تقدیر گردید, مجال نقض آن 
ک ۳ ی 0 ۱ 0 7 


0 ی اور بت 


ص: 56 


1- 1. همان. 


«و اما تفاه القدر الذین یقولون لاقدر و لاقضاء, بل له الحکم فی اوّله و 
آخره و ان عباده مخیرون فی اعمالهم و افعالهم, فهم آشبة بالموخدین من 
القالین بالقدر ۱ ولی آنان که نی قدر هی کنید می. کوننده فقو و 
حکمی نیست بلکه خداوند در آغاز و فرجام, حکم و ارزیابی می کند. این 
خزوه: روش 9 منطقشان به تحانة پرستی شباهت بیشتری دارد ۳ به 
مجوس که دوگانه پرست هستند.» 


البته ابومنصور ماتریدی در کتاب خود وجوهی را ذکر می کند تا اثبات کند 
که معتزله, هماهنگ با مجوس بوده و قدریّه, امت معتزله هستند.(2) اما بر 
اساس گفتار استاد سبحانی. معتزله «قدریه» نیستند و بر فرض صخت 
سند و توجیه دلالت. احادیث ذکر شده. شامل معتزله نمی شوند. ولی بر 
خلاف این مطلب. اشاعره و اهل حدیث کوشیده اند تا معتزله را به این 
صفت محکوم سازند و در این رابطه به این روایات استدلال کرده اند؛ 


ابوداود فی سننه عن حذیفه الیمانی قال رسول الله صلی الله علیه و آله 
وسلم : «لکلّ امه مجوس و مجوس هده الامّه الذین یقولون لاقدر(3)؛ 
رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم فرمودند: «هر امّتی مجوسی دارد و 
مجوسیان امّت من. کسانی هستند که نفی تقدیر می کنند.» پس معت له 


روی احمد فی مسنده عن ابن عمر عن الب صلی الله علیه و آله وسلم 
ان تال کل انم موس ای امن بقوادن ان اهر 
فلاتعودوهم و آ[ن ماتوا فلا تشهدوهم(4). این روایت نیز مفهومش چون 
اما را ی اه سا 


ص: 57 


1- 1. همان ص 107. 
2- 2. التوحید, ابومنصور ماتریدی سمرقندی. ص 314. 
4 4. مسند, احمد ابن حنبل, ج 2 ص 86. 


فرمودند: «مجوس امّت من منکرین قدر می باشند. اگر مریض شدند, از 
انان عیادت نکنید و اگر مردند, در تشییع انان حاضر نشوید.» 


اهل حدیث و اشاعره برای اثبات نظریه خود روایت سومی را آورده اند که 
چنین است: 


«روی الثرمذي و ابوداود عن نافع مولی ابن عمر: ال رجلاً جاء ابن عمر 
فقال: ان فلانا بقرء علیک السلام. فقال این عمر: بلغنی ائه قد احدت 
التکذیب ,بالقدر فان کان قد احدت. فلاتقرء هبو السلام, فانی سمعت 
رسول اللّه صلی الله علیه و آله وسلم یقول: و یکون فی هذه الامه (او فی 
اقتی) _ الشک منه _ خسف و مسخ و ذالک بالمکذبین بالقدر.»(1) 


در این روایت. ابن عمر می گوید: شنیدم که رسول خدا صلی الله علیه و 
آله ونیلم فر قود ند «در امت من «خسف و مسخ» واقع می گردد و این 
خسوف و مسح بز فشکران: فا[ قدر واقع می گردد (یا به وسیله آنان 
واقع می شود.)» 


استاد سبحانی در سند این دو حدیث., خدشه می کند و می گوید: در حدیت 
ال عمر, مولی غفره عن رجل من الانصار عن حذیفه می باشد. «والژاوی 
والمرویٌ مجهولان اذ فی اسناده عمر مولی غفره عن رجل من 
الانصار.»(2) و علاوه بر بر این روایت دوم را عدم تحقق خارجی خسف و 
مسخ, تضعیف می کند. زیرا قول به نفی «قدر» آمد, ولی «خسف و 
مسخ» منکران آن, محقق نگردید.(3) 


شهرستانی _ که در علم تاریخ ملل و نحل, مین شخصیت مذهب 
اشاعره می باشدل(4) _ می گوید: «کبار فرق الاسلامته اربع: 1 القدربه 
(المعتزله), 2. 

ص: 58 


1- 1. جامع الاصول من احادیث الرسول, ج 10, ص 527 و 526. 
2 2. الجرح والتعدیل, ج 3. ص 119. 

3- 3. بحوث فی«الملل والنحل», ج 3. ص <11. 

4 4. ابحاث فی«الملل والتحل». ج 2, ص 362. 


ا فا هی اتصوارص مه اتمه او مره را هد دا مت وان 
ولی ابوالحسن اشعری موّشس مدذهب اشاعره می کوشد تا اثبات کند 
که قدربه, همان معتزله هستند. او چنین وگ «زعمت القدربه, پرید 
بها المعتزله و اسلافهم. اّا نستحقّ اسم القدر لائّا نقول ای ال عرْوجل 
قترالشت والکفر فمن بت القدر کان. قدربا دون من لم.بثته, عم اجاب 
الأشعری عن هذا الاستدلال یقول: القدری من بتبت القدر لنفسه دون ربه 
ع ول هافر االه دون حالف و کذالک هو فی اللعه لان السانم هو 
من زعم اه یصوغ دون من یقول ائه 1۳ له, فلما کانت المعتزله تزعم 
اثهم یقدُرون اعمالهم و یفعلونها دون ربهم,. وجب آن یکونوا قدریه و لم 
تک يم ندرم لا لا نصق. اامال ال افمسا جون را وی بقل ۱ 


نقدرها دونه.» 


سپس بر تقریر اشعری اشکال می کند, , بدین شرج: «ان القضاء والقدر من 
الکلمات الوارده فی الکتاب والسّنه بکثره والفاعل فی الجمیع هوالّ 
سبحانه و تعالی لا الانسان, قال تعالی: «والذی قثر فهدی»(2):«ابا کل 


استاد می گوید: چگونه اشعری قدر را وصف کسانی که نافین قدر هستند, 


قرار داد و حال آن که در آیات و روایات «فاعل قدر» خداوند بیان گردیده 
است و خداوند خود را مقذر می داند نه انسان را ۷ 


که 
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1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, جح 1. ص <ظ1. 

2 2. اعلی / 2. 

3- 3. قمر / 49. 

4 4. بحوت فی«الملل والنحل», ج 3, ص 113 و 112. 


معتقدند به «قضاء اللّه و قدره»#,هانند. اشاغزن ته آنان که تقدیر آضوز را به 
عقل مختار و ازاد خود نسبت می دهند, مانند معتزله. 


تدای ابا اشکال سر آشیت ارو انفت:؟ 


خیر, زیرا اشعرق می گوید؛ قدری کیست؟ آيا آن کشن است که خداوند را 
«مقدر» می شناسد و زمام امور رام به او می سپارد و هیچ تقدیری برای 
خود قائل نیست؟ يا آن که می گوید: «مقدّر» اراده و نفس انسان است. 
انتخاب بر اساس اراده انسان ضتفرات فی کیرد و عقل مختار بر می گزیند 
«قدری» مناسب تر است با آن گروه که تقدیر را از جانب خداوند می 
داند. 


تعضی تاسیت قدره را یه متیر له بت این کوته مدلل می ,شاه قح وه 
«القدربه منسوبه الی القدره بمعنی الاستطاعه فمن قال باتتر قدره 
الانسان فی فعله و ائها المصدر له, فهو قدرک.»(1) 


استاد سبحانی می نویسد: اگر این وجه درست بود, باید قدریه (با ضم 
قاف) خوانده شود و حال ان که در هیچ کلام و حدیثی چنین مطلبی نیست. 


وجه دیگری برای اطلاق این کلمه به معتزله, عنوان شده است ۵ آن: 
عبارت است از این که: «اطلاق شیی ۶ و اراده ضذش باشد», ولکن 
صاحبان بلاغت و فصاحت چنین استعمالی را تکذیب می کنند؛ زیرا مثلاً 
هز کز عبر به کفته تقی وق با متطوو از ان عدلیه بافندا 

وجه دیگری برای این اطلاق تراشیده اند و آن, مطلبی است که ابوزهره از 
شيخ مصطفی صبری _ شیخ الاسلام سابق ترکیه _ نقل می کند و می 
گوید: «اطلاق 


ص: 60 


شمان ض 113 


فجوسن یه معتزله. به. خاطر ان است: که فعتزله در برخی از عفاتد به 
مجوس نزدیک هستند؛ مجوس می گویند: خالق خیر, خداوند است. و شذ 
راء پدیده شیطان می دانند و همین طور قدربه (معتزله) خیر را به خداوند 
نسبت می دهند و شر را , به شیطان.»(1) 


ولیکن چنین امری از معتزله نرسیده است که آنان قائل به «ثنویت» باشند 
و این شیخ الاسلام به خاطر عداوتی که داشته, تهمتی را به معتزله زده 


است. 


لازخ است بدانیم آنان که در آغاز: برجم مبارزم علیه جبر .زا برافراشتند و 
کوشیدند _ ایستادند همانند: معبد جهنی و غیلان دمشقی, هرگز انکار قضاء 
و قدر معقول را نکرده اند. مگر ممکن است انسانْ مسلمان باشد و منکر 
قضاء و قدر گردد!؟ بلکه این گروه, تقدیری را محکوم کردند که حکام 
اموی در سایه آن فکر شوم, اعمال ظالمانه خود را توجیه می کردند. 


عبدالعزیز برای بعضی از مخالفان «جبر اموی» ارسال داشته, در این مقام 
نداریم. 


خوتیا اوخامه این جنلم عفن معهه این اسحاق الشرام, تا زرالاشعت 
اخیة ابن. العقدام.. ع کناب عمز اين, عید الغزبز الی اللفز الذین کتیوا با 
لم یکن بحق... اثّا بعد, فالکم کتبتم ال بما کنتم تسترون منذ قبل الیوم 
قی.٩‏ عم للم الکرع مه الیماعان سول الله یی سلی امه من 
الْکذیب بالقدر.(2) 


ص: 601 


اه اند القب انا مه تمد افرص ررض 1و 
2 2 بحابه الاب ليام اخمد این غدالله الاضمانی, ج فرص 246 


در این رساله, عمر بن عبدالعزیز «قدر» را به مفهوم «جبر», و تکذیب قدر 
را به معنای تکذیب جبر دانسته است. البته دلیل صحت این اذعای ما 
ادامه این رساله است که او از جبر دفاع می کند و با تمسشک به آیات در 
پی اثبات جبر است. چنان که در همین فراز آغازین نامه قیق کدی قدر راء 
مرادف با رد علم خداوند معزفی کرده است. 


تقافر رف یا حقار علامه محمد بر.علی: الک ر اجکی _ضا برد نت۶ مفید 

مطلب را به پایان می بریم: «ولم نجد فی اسماء الفرق ما ینکره اصحابه و 
تَتبرّء منه سوی القدریّه, فأهل العدل یقولون لاأهل الجبر: انتم القدریه. و 

آهل الجبر یقولون لاأهل العدل: انتم القدرثه. و اثما یتب*ء الجمیع من ذالک 
لاتهم رو وا من طریق اف هریره الحدیت(1)؛ و نیافتیم در میان اسامی 
فرق مگر قدریه که هر گروه از آن تفر و اتزجار دارد و مخالف خود را به 

آن موصوف می سازد. اهل عدل, اشاعره و اهل حدیت را ۳ 
و اشاعزه و اصحاب حدیت. اهل عذل. را قدرته هی خوانند و تمام فرق.از 
این نام, برائت می جویند. علت این تبزی و انزجار. حدیثی است که 
ابوهریره روایت می کند.» 


مطلع علم کلام 
قرن اوّل 
مبداً و مطلع 
علم کلام 
ص: 50 


1- 1. کنزالفوائد. محمد بن علی الکراجکی, ج 1 ص 123. 


قبل از ورود به بحث؛ ذکر چند نکته لازم است: 


الف) همان گونه که گذشت و در بحث های آینده نیز بدان خواهیم پرداخت, 
«جبر و اختیار مطلق» هردو, میراث زمان جاهلیت بودند. و بعید نیست که 
این فرهنگ, توشط یهود و مسیحیت در میان عرب جاهل نفوذ کرده و یا 
آنکه ريشه در همان بت پرستی آنان داشته باشد. چون برخی از آنان بت 
ها را صاحب قدرتی می دانستند که هر آنچه انجام می گیرد, با قدرت بت 
ها است. و بعضی دیگر نیز با توجه به عقل خویش, بت ها را فاقد قدرت 
می دانستند. به هر حال, این طرز فکر. سبب گردید که مسأله جبر مطلق 
را رارسا سرت 


در اینکه «اختیار» میراث گذتشکان جاهل 94 قرآن به آن اشاره دارد؛ 
آنجا که از زبان منافقان چنین نقل می کند: اگر آنان به گفته ما گوش کرده 
بودند و در جنگ شرکت نمی کردند. کشته نمی شدند.(1) 


ص: 51 


1- 1. آل عمران / 156 _ 154. 


البته «جبر» ريشه در فرهنگ یهود دارد؛ چرا که کتاب مقذس آنان چنین 
فرهنگی را برای قوم بهود بیان می دارد.(1) 


به هر روی, حاشیه نشینان یهودی که در درپار خلفا _ خصوصاً خلیفه سوم _ 
نفوذ کرده بودند؛ زمینه گرایش به اين تفکر ویرانگر را فراهم آوردند. و 
معاویه این جریان را به ثمر نشانده و از فرهنگ جبر برای تحقق اهداف 
شوم خود یاری طلبید. 


ب) باید بدانیم «قدریه» صاحبان تفویض و اختیار مطلق _ در واقع برآیند 
و بازتابی از فرهنگ جبر مطلق بوده است؛ چون مسلمانان می دیدند که در 
سایه فرهنگ شوم جبر چه جنایاتی رح می دهد! خاندان اموی, مردم را 
می کشتند و به دار می آویختند و زندان ها بر سر مردم وپران می کردند و 
حمام خون می آقریند ند و به گفته عبدالملک: «خون می آشامیدند» و همه 
این جنایات را به خدا نسبت می دادند. از این روه افرادی صدای اعتراض 
برداشته و بعضی چون: معبد جهنی؛ غیلان دمشقی و... جان خود را در این 
راه باختند. 


ج) بدون شک فریاد اعتراض بعضی از افراد علیه جبر مطلق, سبب پدید 
آمدن, فرهنگی شد که انسان را در مقابل اعمال خود, «مسئول» می 
شناخت. و اين بنیان فکری, کم کم زمینه تبیین و شکل گیری «مکتب 
معتزله» گردید. اگرچه این روند نیز چون جبر مطلق, به «اختیار مطلق» 
گرایید و معتزله نیز در دوزخ تفویض سقوط کرد. 

به هر روی, پایه و اساس مکتب معتزله و ریشه های این بنیان؛ از دهه 
سوم هجری تا پایان قرن اوّل,. شکل گرفت. و افرادی چون: حسن بصری و 


معند 


ص: 52 


1- 1. ر.ک: کتاب المقدس, عهد عتیق. 


۰ ۳ 
چهنی و غیلان دمشقی در پیدایش این طرز تفکر, بسیار مور بودند. 


اوّلین تشکیلات کلامی مدوّن و کلاسیک در تاریخ ملل و نحل, منهج و مکتب 
«معتزله» است. از این رو, زمینه رویش و پدید امدن اين مکتب را مورد 
ارزیابی قرار می دهیم. در کتب کلام, «قدریه» را اسلاف «معتزله» 
معژفی می کنند و برخی از فرق, معتزله را قدریه می دانند. یس به 
جاست پیرامون این واژه, تحقیق گردد. 

در کتب علم کلام و ملل و نحل, «قدریه» استعمال می گردد و هر فرقه, 
مخالف خود را مضدان: ان می داند. اصحاب حدیت و امام این مکتب. احمد 
۱( ۱ ۱ 
حدیث را قدریّه معژفی می کنند و هر گروه, فرقه مخالف خود را ؛ به این 
صفت موصوف می سازد و به گفته استاد سبحانی: واژه قدریه. مفهومی 


است که «یتنفر منها نفره الم زکوم من المسک.»(1) 
حال باید پرسید: علّت این نفرت و انزجار چیست؟ 


روایاتی در مذفقت «قدریه» وارد شده که موجب نفرت از صفت قدربه 
گردیده است. روایات از این قرار است: 

1 رمق آنه-ذاهد قی شتفه غن غیدالله این عم قال: ان رسول الله ضلی 
آلله عایه ف الق سل ال العور هنن ها له ان روا فا 
تعودوهم و ان ماتوا فلاتشهدوهم.(2) 

غنذالله ین غمر کفت: رسول خدا صلی الله علیه و ال وسلم فرمودنه 
0 مجوس امت اسلام است؛ اگر مریض شدند, از آنان عیادت نکنید 

و اگر مُردند, از حضور در مراسم آنان خودداری کنید. کِ 


2 عندالله. این غنانس قال: قال ال خلی الله. غلیه و ال وسام : 
لاتجالسوا آهل القدر و لا 


ص: 53 


1- 1. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1 ص 103. 
2 2. سنن ابی داود, ج 4 ص 222 ش 4691. 


تفاتحوهم».(1) 


3. روی الثرمذی باسناده عن عبدالله ابن عباس, قال رسول الله صلی الله 
مسا یساس یات اس سس 
القدربه.(2) 


ابن عباس روایت می کند که رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم 
فرمودند: «دو گروه از امّت من مسلمان نیستند: یکی. مرجثه و دیگری. 
قدریه می باشند.» 


آری وجود این روایات؛ موجب شده است که هر فرفه از این نام و صفت, 
ابراز تنقر و انزجار کند و خودش را از این عار و ننگ, پاک بشمارد. و بر 
عکس هر گروه مخالف خود را, قدری بداند. «ولاجل هذه الژوایات یثهم کل 
من الطائفتین الاخری بالقدرنه لیتنه نفسه من ذالک العار والشنار.»(3) 


اکنون شایسته است روایات مذکور از نظر «سند و دلالت» ارزیابی گردد. 
روایات از نظر سند, خالی از ضعف نیستند. روایت سوم هم از نظر سند و 
هم از نظر محتوا و مضمون, مخدوش است. زیرا| در این حدیت, دو واژه به 
ار ها سا سا ای ام اه متا تن 
و شایع نبود و در پایان قرن اوّل هجری در میان مسلمانان شایع شد. لذا 
ااست: ای سار ار دا سر ای ها 
الخمشقی بالقدر والارجاء»(4) 


آن زمان که معبد جهنی و شاگرد او (غیلان) علیه جبر طغیان کرده و در این 
راه جان خود را فدا کردند, این دو اصطلاح در میان مسلمانان شایع و رائح 
گردید و به گفته استاد سبحانی: «و من البعید وجودهما فی زمن الرسول 
الاعظم صلی الله علیه و آله وسلم و 


ص: 54 


1- 1. جامع الاصول من احادیث الزسول, ابن الاثیر. ج 10, ص 526 ش 
1 /7. 

2 2. الجامع الصحیح و هو سنن الترمذی, ج 4, ص 454 ش 2149. 

3- 3. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1. ص 104. 


4 4. همان. 


شیوعها فی ذالک العصرء؛(1) و بعید است این دو اصطلاح (مرجثه و قدریه) 
وه سا ایا اه وا ای ار 


به هر حال, اين روایت از نظر مفهوم و دلالت. منطبق بر تاریخ اسلام 
خصوصاً زمان پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم _ نیست. اینک روایات از 


نظر سند, بررسی می گردد: 


«و کی ص ار ات یره اس تم روت اه آن 
دینار عن ابن عمر و لم یدرکه؛(2) در روایت اوّل, سلمه بن دینار از ابن 
وا ان وا را رت 
بنابراین, روایت ۳ زیرا در سند 


آن, حکم بن شریک الهذلی البصری می باشد و حکم, مجهول است.(3) 


در حدیث سوم هم وجود محمد بن فضیل, موجب وهن و ضعف ان است. 
علاوه در سندش علی بن ترار و پدرش می باشند, که به گفته ابوحاتم 


رازی: «لیس حدینهما بشی 4(»۶). 


مبدا پیدایش عنوان قدّر 


حال ببینیم واژه «قدّر» که نشان و علامت دو جریان در میان مسلمین 
گردید؛ گروهی با قبول مطلق آن, لباس جبر و منع اراده و اختیار انسان را 
پوشیدند و. کزوم ویک با تفن آن: در دژه مخوف تفویض سقوط کردند. 
چگونه در جامعه اسلامی به وجود آمد؟ 


شهرستانی در ملل و نحل بیان می دارد که جریان «جبر و تفویض» یک امر 
ص: 02 


1- 1. همان. 
تا لاس لصا ی ۳2 

3- 3. همان. 

4 4. همان پ_ ص 526 الجرح والتعدیل, شیح الاسلام الژازی, ج 6 ص 
207 


.20 


ابداعی در اسلام نیست؛ بلکه دو جریان فرهنگی _ فکری بود که در زمان 
جاهلیت مطرح بوده نت و فر ان در ایاتی: ۱ بیان می کند. او 
می نویسد: «واعتبر حال طائفه اخری من المنافقین یوم آخْد, اذ قالوا: 
«یقولون هل لنا من الأمر من شیی ء. .. یقولون لوکان لنا من الامر شیی ء 
ما قتلنا ههّنا»(1) و «پا آیها الذِین منوا _ لا تکوئوا کالذین کفرّوا و5 قالوا 
لاجوانهم |ذا صَرَبُوا فی آلارْض و کائوا غُرّی لو کائوا عِنْنا ما مائوا و ما 
قلهای»(۱2 فهل, دالکه الا تصر نع بالعدر (متظور از قفره تقوین. و ار 


ات 

«و فال الذین أَشْرَکُوا لو شاة ال ما دنا من ُونه من شی ء تن و لا 
و۱ ۱ ها ان 3 « ,«و اذا قیل هم آئفقوا ما 
رَرَقکمْ له قال الذی کتژوا یلدین آمئوا آ نطْعمْ من لو بشاء اللهْ أطْعمَة 


ِنْ أَثمْ ال فی صَلالٍ مُبین»(۵), فهل هذا الا تصریح بالجبر,(5) 


شهرستانی معتقد است که: جبر و اختیار در میان مردم عرب مطرح بوده 
است و آنان این مطالب را مطرح می کردند, چنان که قرآن از زبان 


یبای انس ال اس ریبد اما از کاا وت ۱ 


نیست که اهل کتاب: در میان عرب جاهلیت نفود داشتند, خضتو‌ضاً 
کاهنان فهفق وق موف ار فان هدند وه تور ی فرص سای ِِ 

پیش از اسلام بدون نقش نبوده است. البته می توان احتمال داد که 
3 زمینه پیدایش این افکار متناقض بوده است. برخی اراده و اختیار 
خود را در مقابل تدبیر بت ها 


ص: 63 

1- 1. آل عمران / 153 

2 2. همان, 156 _ 153 

3- 3. نحل / 35 

4- 4. بلس / 7 

5- 5. «الملل والثحل». شهرستانی, جح 1, ص 22 و 21. 


بی ارزش می دانستند؛ این فکر, منشا «جبر مطلق» بوده است. و برخی 
بر اساس عقل گرائی خود بت ها را فاقد تدبیر و تصرف می دانستند؛ این 
منشا پیدايش «اختیار مطلق» بوده است. 


به هر حال, تتنمی است که این:-فسانل در مان غرتب:مطظر ع. بفدمده آباق 
بهترین سند صحت این سخن است. استاد سبحانی نیز می پذیرد که «جبر» 
میراث ت گذشتگان و عصر جاهلیت است؛ از ان مت کار 


«وقد بقیت هذه العقیده المورثه من العصر الجاهلی فی اذهان بعض 
الصَحابه ِ روی الواقدی ِ مغازیه عن ام الحارث الانصاریّه و هی 
۳ 1( 0 ما هذا؟ فقال: ۳۳۹ 0 
اه ده سا سا اس وا را 
قهدا. السبوظی بتفل عن. عبدالله این قمر: الم جاء رجل. ال ات بکر, 
فقال: آرآیت الرّنا بقدر. قال: نعم. قال: فان اللّه قذره عَلَیَ ثم یعدّبنی؟ 
قال: نعم یابن اللخناء, والله لوکان عندی انسان امره آن یجاً انفک.»(2) 


استاد سبحانی پس از آن که قدر جبر را «میراث زمان جاهلیت» می داند, 
می گوید: اين معنا در اذهان بعضی از صحابه باقی مانده بود. واقدی نقل 
می کند از ام حارث که داستان فرار مسلمانان را در «جنگ حنین» نقل 
می کرد. او گفت: عمر را در حال فرار دیدم, گفتم: اين فرار. چیست؟ 
گفت: امر و تقدیر خداست. 


سپس استاد داستانی را از قول سیوطی نقل می کند که اين عمر روایت 
کند: مزدی نزد آبوبکر امد و گفت: بیرامون عمل, زنا چه. نتظر می, دهی! ۲ 


مقذر است پا 
ص: 604 
1- 1. المغازی, محمد بن عمر بن واقد, 3 3 ص‌‌ 04 


رید الفا لا لد سیر ای ما اسف 


خیر؟ ابوبکر گفت: آری؛_به تقدیر خداوند است. آن مرد گفت: خداوند 
خودش تقدیر می کند و آنگاه مرا عذاب می کند؟ ابابکر گفت: اری ای 
پسر لخناء! اگر الأآن کسی نزدم بود, فرمان می دادم تا بینی تو را؛ به خاک 
مالد. 


باری, با آنکه «جبر» میراث گذشته و زمان جاهلیت بود, ولی بنیان گذاری 
آن به شکل یک «جریان فکری» در زمان بنی امه صورت گرفت. 


اتوهلال عسکری فی کوید «ان صفاونه ال من رعم آن الله رید اقعال 
لاه ها بل ال کشنی که ان سیر حطای شم عاعت نعم‌عال: 


چرا معاویه چنین فکری را القا می کرد؟ بدون شک القاء چنین فکری برای 
توحیة افعال و کودار ظالمانة اشن بود. 


آیه الله سبحانی می نویسد: «لقد ایخذ الامویّون مسأله القدر ادا تبریریه 
لاعمالهم السیئه(2)؛ بنی امیه برای تبریر و توجیه اعمال بد و زشت خود 
مسئله قدر را مطرح کردند.» 


دینوری هم در این زمینه می نویسد: 


«ولاجل ذالک لما سألت ام المومنین, عائشه, معاویه عن سبب تلصیب ولده 
یزید خلیفه علی رقاب المسلمین. فأجابها: انْ امر یزید قضاءٌ من القضاء و 


به راستی عنوان کردن معا اد قدر, یک «توطئه سیاسی» بود. معاویه پس 
از نصب يزید, برای فرار از اعتراض مردم, به قضا و قدر تمسشک می نمود 
معاویه سبب و علت 


ص: 05 


2 2. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1 ص 223. 


اين کار را جویا شد. به او نیز _ همانند عايشه _ با این عبارت جواب داد: 
«و ان امر یزید قضاءٌ من القضاء و لیس للعباد خیره من امرهم.»(1) 


دکتر صبحی در کتاب نظریه الامامه می نویسد., معاویه برای تثبیت قدرت و 
حکومتش به ایدئولوژی جبر پناه برد. : «ان معاویه لم یکن یدعم ملکه بالقوه 
فحسب و لکن بایدئولوجیّه... و لقد کان یعلن فی التّاس ان الخلافه بینه و 
بین علی علیه السلام قد احتکما فیها الی اللّه فقضی اللّه له علی عَلیْ علیه 
الستلاه و کدالی کین اراد ان بظلت الیعه لته شید مه هل الحعان اعد 
انْ اختیار پزید للخلافه کان قضاءٌ من القضاء ۳ 
هکذا کاد آن یستقژ فی اذهان المسلمین ان کل ما یأمر به الخلیفه حتّی و 
لوکانت طاعه اللّه فی خلافه فهو قضاء من اللّه قد قذر علی العباد.»(2) 


از ای کار نمی نون که ونم ی آم هر مسا له قضا وف زب 
معنای جبر) را سنگر دفاع از اهداف و ستم های خود قرار دادند و اعمال 
بدشان را به وسیله آن توجیه می کردند. اینجاست که رمز کوشش ۲ 
جذیت بنی امیه در انتشار این فکر روشن می گردد. «و قدکانت الحکومه 
الامویه الجائره متحهسه علی تثبیت هذه الفکره فی المجتمع 
الاسلامی»(3)؛ بنی امیه در انتشار و تثبیت این فکر در جامعه اسلامی 
جدیّت فراوان داشتند.» آنان در پناه آن به ستم خود ادامه می دادند, 
مسلمانان را به زندان می افکندند و مظلومانه می کشتند. تاریخ حکومت 
بنی امیه, گواه این مذعاست؛ فقط جنایات موسشس این حکومت (معاویه) 
دو جلد از کتاب شریف الغدیر را به خود اختصاص داده است.(4) 


ص: 606 


1- 1. همان. ص 162 و 161. 

2 2. ابحاث فی«الملل والنحل». ج 1 ص 234. 

3- 3. همان ص 234. 

4 4. ر.ی: الفدیر عبدالحسین احمد امینی نجفی, ح 10 و 11. 


به دنبال حاکمیّت این شجره ملعونه و درخت زقوم است که رود خون در 
سرزمین اسلامی جاری می گردد؛ افق خونین «کربلا» ظاهر می شود و 
ما 
سرزمین به شهادت می رسند. خجر و یارانش شهید می شوند و عمرو بن 
حمق خزاعی مظلومانه کشته می شود. حجاج. «مسجدالحرام» را با 
تنم انتت. بارآن. هی کود: یزید. مسلم بن قبه را به شهر پیامبر می 
فرستد. او و لشکرش نیز در مدینه به جنایات گوناگونی دست می زنند. 


در این هنگامه شرربار است که برخی از آزادگان, این همه ستم را بر نمی 
تابند و در مقابل اين فرهنگ شوم و خطرناک, قیام می کنند. و افق 
مخالفت با «جبر و قدر» روشن می شود؛ چهره های روشنگر افق, 
معبد جهنی, غیلان دمشقی و حسن بصری است. 


شهرستانی, طلیعه داران «قدر» به معنای «اختیار» را معبد جهنی و غیلان 
دمشقی می داند. او چنین می نویسد: «القاعده الثانیه القول بالقدر و ائما 
سلکوا فی ذالک مسلک معبد الجهنی و غیلان الٌمشقی و قژر واصل ابن 
عطاء هذه القاعده.»(1) 

و اینک, ترسیم سیمای این آزادگان: 

1 معبد جهنی. 

2 غیلان دمشقی. 

ص: 07 


1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, ج 1, ص 17. 


و فی الحقیقه کانت دعوه هو لاء رد ذ فعل لاسطوره الجبر النی کانت ذائعه 
فی.الضور. الاال کش ظریق اهل الکتاب النین السوا بالاسلام چ کات 
الاکترته السا من المسلمین, بومتون بالقدر علی وجه. بجعل. الاتسان مقلول 
الیدین.»(1) 


وقتی که این فکر جبری به وسیله و دسیسه علمای اهل کتاب _ که نقاب 
اسلام به چهره داشتند _ مطرح شد و در سایه حکومت شوم بنی امیه 
منتشر گردید و اکثر مسلمانان, این فکر خلاف و مسج کننده حقیقت 
انسانی را پذیرفتند و انسان را مجبور مطلق, معزژفی کردند؛ بر دانشمندان 
اسلامی واجب بود که اظهار حق کنند و در مقابل این فکر قیام کنند؛ لذ| 
این اخزاوز و ازاد کان: برجم مبارزه را برافراشتند. این بیان مفهوم سخن 
استاد سبحانی است؛: وی می گوید: «فاذا کان الرآی العام عند المسلمین 
هذا فعلی العالم آن یظهر علمه فلأجل ذالک نری ان معبدا الجهني و غیلان 
الذمشقی والقاضی عطاء ابن سار و غیرهم کقمر المقصوص الذی ظهر 
بدمشق و کان استاذا للخليفه معاویه ابن یزید... انتفضوا ضد هذه الفکره 
الفاسده.»(2) 


حقیقت امر, همین است که بیان گردید, نه آنچه دیگران گفته اند و اين 
گروه مبارز را منکر قضا و قدر خداوند معرّفی کرده اند! مگر ممکن است 
مسلمان, قضای معقول را که قرآن و سئت به آن ناطق است, انکار 
نماید؟ هیهات! هیهات! پس, حقیقت این است که آنان منکر قضا و قدر 
نبودند و به گفته استاد سبحانی: «ولکثهم کانوا بصدد اثبات الاختیار والحژیه 
للانسان فی مقابل الجبر والاغلال الایدی.؛.»(3) 


ص: 69 


این افراد. در صدد اثبات «اختیار» برای انسان بودند تا اساس و حکمت 
«ارسال پیامبران و نزول کتاب های استضاتی» به خطر نیفتد و زیربنای 
«تکلیف» لغو نگردد. آنان در پی طرد و نفی «جبر»ی بودند که در اثر 
دسیسه علمای اهل کتاب در افکار عمومی مطرح شده بود و حکام بنی 
امیه با بهره گیری از این مکتب انحرافی و وارداتی و ترویج آن در محافل 
دینی و کلامی, جنایات خود را توجیه می نمودند. 


اولین کسی که پرچم مبارزه را در مقابل «جبر اموی» برافراشت و فکرش 
رنگ خون گرفت, «معبد جهنی»(1) بود. سیمای معبد جهنی را می توان در 
استه کلام استاد سبحانی مشاهده کرد نه آنچه دیگران بافته اند. وی می 
کون تمیق ان عبحالله الخمفت الصری. (ه 80 اءل مین فا بالقدر. قی 
البصره. سمع الحدیث من ابن عباس و عمران ابن حصین و غیرهما و حضر 
پم ام تنایص الم امه ر قها مدهه ‏ کان جوا 
نقة فی الحدیث و من الابعین و خرح مع این الاشعث علی الحجّاج این 
و ی بعد آن عذبه(م بت ی 
ی اراد ایا ی ِِ" ای ی 


و عمران بن حصین و غير این دو بود. در روز تحکیم, حاضر بود و از 
ص: 09 


1- 1. البته روشن است که مکتب خونین شیعه از همان آغاز به قدرت 
رسیدن خاندان اموی, با سیطره شوم و شرک آلود اين خاندان به مبارزه 
برخاست. نهضت خونین عاشورا چون دانشگاه بزرگ بر فرهنگ شرک آلود 
و چبر گونه خاندان اموی را ویران کرد. آنگاه که عبیدالله بن زیاد به حضرت 
زینب علیهاالسلام خطاب کرد: دیدی که خدا با شما چه کرد؟ حضرت 
فرخوک ما رات الا خساا ما از توق خمال حم وال کیویایی: ند 
زیبایی مشاهده نکردیم و هرچه جنایت و ستم بر ما شد, شما کردید. . و نیز 
شاگردان مکتب علی علیه السلام مردانه بر فراز دارهای اموبان با چهره 
خونین ایستاده و چون میثم, اذان حریّت و آزادگی سر دادند. و.. 

همان ض 103 لاش رالد رر یر و ی 1 


آن زمان, از بصره به مدینه منتقل شد, در آنجا مذهبش را منتشر ساخت. 
اور مردی راستگو و ثقه, و جزو تابعین بود. وی با ابن اشعت علیه حجاج 
قیام کرد و در مکه سکنا گزید. سرانجام بعد از شکنجه توشط حاح. 
مظلومانه کشته شد.» 


این حقیقت, راه و روش معبد جهنی است؛ او شاگرد ابن عباس است,: و 
درس آزادگی ر او آموخته ات عباس نیز دانش آموخته 


استاد سبحانی پیرامون شخصیت معبد, می گوید: «أن صلب معید الجهنی 
تفدالش ام التهای,بایر عشالملی افضه دلیل علی ان الحل کانمن رعاه 
الاصلاح(1)؛ آویخته شدن معبد بر چوبه دار حجاج جنایتکار. بهترین دلیل 
است که اوآ اضااع ان است * 


استاد, چهره معبد را نیکو ترسیم می نماید و سیمای او را با نور ایمان در 
تاریخ اسلام منر می سازد؛ لکن مقریزی در «خطط» پیرامون وی چنین 
می گوید: «اوّل من قال بالقدر فی الاسلام معبد آبن عبدالله (خالد) الجهنی 
و کان یجالس الحسن البصری متکلم بالقدر فی البصره... و اخذ معبد هذا 
ای عن رجل من الاساوره یقال له ابویونس... فلمّا عظمت الفتنه به 
عد نة الحجاج و صلبه با عبدالملک ابن مروان سنه ثمانین من الهجره؛ 
اوّلین کسی که در اسلام قائل به قدر (اختیار) گردید, معبد بن خالد) جهنی 
است. او, شاگرد حسن بصری بود که قول به قدر را در بصره منتشر 
کرد... و معبد این رأی را از مردی که او را ابویونس می گفتند. و اهل 
اساوره بود, اخذ کرد... پس از آن که فتنه عظیمی بریاکرد, حجاج او را 
گرفت. شکنجه داد و در سال 80 هجری و به دستور عبدالملک. او را به دار 
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آویخت.» 
مفهوم فوق, در پاورقی «ملل و نحل» نیز آمده است: 


«ذکر , بعض الموژخین ان معبداً الجهنی المتوقی سنه 80. کان اوّل من 
تکلم فی ی الاسلام بالقدر و ذکروا اه اخذ ذالک عن نصرانی من الاساوره 


این سخنّ نارواست و حقّ آن است که معبد این انديشه را از مکتب اسلام 
آموخته بود؛_زیرا «اختیار و حریت» فریاد روح و وجدان انسان است. 
انسان فطرتا در می یابد که مختار است., و درک اختیار برای انسان به 
واسطه علم حضوری حاصل شین کر ده چون خصیصه روح بشر, اختیار می 


باشد. 


او ی که پم عازن یوار اسان رسای ی 
بود. ابوالفتح محمد بن عبدالکریم شهرستانی _, که از چهره های مشهور 
اشاعره می باشد و سومین شخصیت از نظر تسلط بر شناخت ملل و نحل 
است (رتبه او بعد از ابوالحسن اشعری و عبدالقاهر بغدادی است.) _ در 
کتاب ملل و نحل می نویسد: 


«کان غیلان بقول بالقدر خیره و شژه من العبد و قیل تاب عن القول بالقدر 
قدااعلک و احضر الاجواعی لمتاظره فأفتی الامداعی شاه فضلب. علی 
باب کیس ان بدمشق و قتل عام 5( 2)؛ غیلان. قائل به قدر بود, خیر و شر 
افعال را از خود انسان می دانست...» در اين که غیلان, اين مذهب را از 


چه کسی فراگرفته, 
ص: 71 


1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, جح 1, ص 47 (پاورقی). 


قاضی غیدالحار مهد است: بان ات تسام اد العلمعن الخشسن این 
حنفیّه فراگرفته بود.» 


ان المو تنم زر همین اضر زا تا که کروخاشت وه قال این المرسکی ظا 
عن الحاکم: أخذ غیلان الامشقی المذهب عن الحسن ابن محمد ابن 
الحنفته ه لم نکن مخالفته (الخسن) ولاخیر الا قی شبی ۶.من الارجاء.»(2) 


استاد جعفر سبحانی تب کایید. هی کند که غیلارن: شاگرد مکتب حسن بن 
محمد بود: «فقد عرفت ان معبد الجهنی کان تلمیذا لابن عباس و غیلان 
الذمشقی تتلمذ للحسن ابن محمد ابن الحنفیه.»(3) 


باری, «غیلان» دومین آزاده ای است که در مقابل دستگاه جور بنی امیه 
(بنی مروان) قد برافراشت و در همین راه, جان خود را فدا کرد. پیرامون 
چگونگی مرگ وی می نویسند: علت مرگ او آن بود که نامه ای برای عمر 
بن عبدالعزیز فرستاد و مظالم بنی مروان را مطرح کرد و جریان حاکم و 
ظلم فراوان وبی: شمار دستگاه را کوشره کرد.بخشی از نامه چنین انشت: 
«ابصرت یا عمر.. و ماکدت اعلم یا عمر اتک, ادرکت من الاسلام خظقا بل 
ار ان ی ی و 
عبدالعزیز رسید او را فراخواند و از وق ۳ 
فان کت مرا ول حرانه کردان تا آنجه ,۱ 
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4- 4. له والامل؛ ابن المرتضی, ص 16 و <1. 


که گذشتگان اسلافت در خزانه جمع کرده اند. در معرض فروش گذارم.. 


«فقال غیلان: ولْنی بیع الخزائن و ر؟ المظالم. فولاه فکان یبیعها و ینادی 
علیها و بقول: تعالوا الی متاع الونه, تعالوا الی متاع الطلمه, تعالو! الی 
سیر ته.. .. مر به هشام ابن عبدالملک قال: اری دا تیه بفت آبانی 5 
انطفرت به اقطف ندیم ماه فلا ولی ففام نله غلی التجو,الات 
وعده.»(1) 


در این کلام. سبب قتل غیلان «افشاء جنایات بنی مروان» دانسته شده 
است و حقّ هم. همین است. هشام بن عبدالملک از پیش, تصمیم بر قتل 
او گرفته و گفته بود: «اگر بر او غالب آیم, دست و پایش را قطع خواهم 
کرد.» لذا پس از رسیدن به حکومت, تصمیم خود را عملی ساخت؛ خلیفه 
تازه به قدرت رسیده. نخست برای ظاهر سازی و فریبکاری. جلسه ای 
تشکیل داد و «اوزاعی» را حاضر ساخت: 


«انْ هشام ابن عبدالملک قبضص علی غیلان الامشقی فقال له: قد کثر کلام 
آلنامن. فیی. فیعت الی الاوراعی, فلقا حضره فال له .هشام :با اباعهرا! تاظر 
لنا هذا القدری. فقال الاوزاعی مخاطباً غیلان: اختر ان شئت ثلاث 
کلمات...»(2) 


به راستی انگیزه مناظره و طرح این سه سژال, آن بود که هشام براي 
کشتن غیلان راهکار و بهانه ای بیابد تا 7 را توجبه کند و الا 
کنفر حوان ندادن بد این الا که هرک خیشت او اکر عتن»باشته بایه 
خود هشام محکوم به مرگ گردد؛ زیرا او نیز جواب این سه سوال را نمی 
دانست, و پاسخ 
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اما ناه ای ال کرد 


ملاحظات و اشکالات آبه الله جعفر سبحانی بر این مناظره. بیانگر مطلب 
فوق می باشد: 


«یلاحظ علی هذه المناظره؛ اقلا ان الجهل بهذه الاسئله الثلانه , لوکان فص را 
لضرب العنق, فهشام ابن عبدالملک خلیفه الرُمان کان ایضاً جاهلاً بها.. 
فلقا ذا لاتضرب عنقه ایضاء ثانیا: فاماله الاشاعی قف بر احاب ته دنل 
علی اثّه کان یمشی علی خط الجیر... و من العلوم ان غیلان الْمشقی و 
کل مود یعتقد بصحّه بعث السول و صصّه التکلیف لایراه صحیحاً ثالثاً : 
ان المناظره لم تکن مبنیة علی اصولهاء فان من آدب المناظره اه 
السَوّال او الاشکال علی وجه واضح حثّی یتدیُر الاخر فیما یر تأبه المناظر 

من الجواب. و شا اسئله الّنی طرحها الاوزاعی فائها اشبه بالاحاجی واللفز 
لایستفاد فتما الا قی سواضع خاضه لاختبار دکاء الاتسان....و لم.یکرن. المقام 
ال مقام الشیف والذم لا الاختبار للژکاء.»(1) 


استاد. سه اشکال بر مناظره وارد می کند: 


1 اگر ندانستن جواب سه سوال جرمش قتل باشد, هشام نیز مرتکب این 
جرم شد؛ چون او نیز نمی دانست (اشعال نقضی). 


2 اوزاعی با طرح آن سه سوال و جوا ب آن, مبنا را «جبر» قرار داده بود؛ 


حال, غیلان چه کند؟ اگر خلاف جبر بگوید که او محکوم است. اگر وفاق 
جبر بگوید که خلاف عقیده خود سخن گفته است! 


3. مناظره , بر مبنای صحیحی مستقر نبود؛ زیرا در مجالس مناظره , باید 
«سوال» 
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۰ 


شببه تر بود. به عبارت ژیکر طرح این سوالات در مواضع خاص,: برای 
آزمانیتن هو تتتخیض افراد دیزی و با هوش است. 


بدیهی است که در مجلس و مناظره ای که هشام داور بود, این قبیل 
پرسش ها فریبی بیش نبود! 


اتخاد. انگامتخیخه می: کیرد 


«وفي حد سی ان غیلان الٌمشقی قد وقف کلم نیته الاوزاعی و انه پرید 
آن یأخذ منه الاعتراف بأحدالأمرین اما بالجبر... و اما بالاختیار والحتّیّه 
فیکون مخکوما بالاعدام و ضرب العنق؛ فاختار ا 0 و عدم الاجابه(1)؛ 
به: کمان من؛ غیلان آگاه بود بر اراده و تصمیم اوزاعی و این که اوزاعی 
می خواهد از او اعتراف بگیرد یا به جبر... و یا به اختیار و حژیت که ثمره 
ان اعراف: اعدام د کستن ایست, به حاظر این اح ان کت کرد 


جواب نداد.» 


پس, جریان محاکمه و مناظره غیلان و اوزاعی, توطثه ای برای کشتن او 
بود؛ از این رو, به دنبال این محاکمه و مناظره فرمایشی, غیلان در مسلخ 
بیداد و جور هشام بن عبدالملک, در سال 125 ق. (ربع اوّل قرن دوم 
هجری) به قتل رسید. 


حسن بصری 


چهره حسن بصری در چند افق پدیدار است؛ او فقیه, محدّت., قاری قرآن, 
عابد و زاهد است. تحوّلات بعضی از مسائل مهم «علم کلام» که در قرن 
دوم 
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ارزیابی خواهد شد؛ ریشه در مکتب او دارد. 
دکتر محمود فاضل, حسن بصری را این کوته وضت: مین کید" 


دت رت اعد سس انم مالس تسار اسر اس امه 
فقیهی نقه و مورد اطمینان, عابدی پارسا و بسیار دانشمند بود 1(۰) 


همچنین ابن عون درباره وی می گوید: «سخاوتمندتر از حسن بصری و ابن 
سیرین ندیدم.» 


بلاذری می گوید: «حسن بصری از مردم میسان بود. او در سال 21 هجری 
به دنیا امد.» 


ماقنع: ده نی و آس عاعان تام را آخل مان سرد ان 12 
سید مرتضی پیرامون شخصیت او می گوید: «حسن بصری؛ بسیار فصیح 
بود و وعظ و خطابه ها هایش بلیغ بود و دانش بسیار داشت و تمام سخنانش 
در مواعظ و مذمّت دنیاء, از دو حال خالی نبود. پا این که همه گفتارهایش 


و معنا؛ و يا این که فقط از جهت معنا و مفهوم, برداشت و گرفته 
شده از سخنان حضرت علی بن ابیطالب علیه السلام بوده است.» 


سید مرتضی, آنگاه برای اثبات مذعای خود, نمونه هایی از مواعظ حسن 
بصری و سخنان حضرت علی علیه السلام را ذکر می کند. 


شیخ بهائی به نقل از صفدی می گوید: «عده ای از دانشمندان به سعادتی 
دست بافتند که کسی دیگر را ان چنان سعادتی دست نداد؛ از ان جمله: 
حسن بصری در وعظ و خطابه است.» 
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برخی از علما, حسن بصری را شیعه می دانند و برخی, مخالف این نظریه 
نستند. 


قاضی قوز | لاه شوشتری می نویسد: «... دیگری, حسن بصری بود و او به 
هر طایفه به مقتضای هوی و هوس ایشا ن همراهی می نمود و ان را 
وسیله کسب ریاست دنیوی می کرد و با این حال رئیس قدریه بود.»(1) 


این. داوری قاضی نورالله شوشتری پیرامون حسن بصری است. اما دکتر 
محمود فاضل در کتابش «معتزله» مطلبی را به قاضی نسبت می دهد که 
ما در کتاب مجالس المومنین ان را نیافتیم.(2) 


حمیری می گوید: «حسن بن آبی الحسن بصری از جمله کسانی است که 
خر یب ات له سا مل اک مدا ارت 


داشت.» 


در تأیید اين گفتار, شریف رضی, , روایتی نقل می کند که: مردی به حجسن 
بصری گفت: ای ابوسعید! شیعه گمان می کند که تو, علی بن ابیطالب 
علیه السلام را دوست نداری. حهسن بصر‌ی؛ سرش را یه زیر انداخت و 
سخت گریست. پس از گریه زیادی, سرش را بلند کرد و گفت: 


«دیروز. مردی را از دست دادید که یکی از تیرهای پروردگار بود برای 
دشمنان او. اوء دارای شرافت و فضل بود و با پیامبر خدا صلی الله علیه و 
آله وسلم خویشاوندی نزدیک داشت. او هرگز از امر الهی چشم نپوشید و 
حقوق خداوند را هیچ گاه فراموش نمی کرد. او, برجسته ترین شاگرد قرآن 
بود که بر تمام جزئیات آن آگاهی داشت. او, علی بن ابیطالب علیه السلام 
بود (3) 


1 
3 
3 
۱ 
َ 
1 
3 
3 


باری؛ آنچه با اطمینان و یقین می توان گفت: آن است که: حسن بصری؛ 
یکی از مخالفین بنی آمیه بود. لذا احمد بن یحیی بن مرتضی می نویسد. 


یکی از انها را داشت., کافی بود که مجرم باشد: 


اما کت حممی ات ساب اه ات الا فان رد 


3. زیاد بن ابیه را به خاندان خود ملحق ساخت. 
4 خجر و یارانش را شهید کرد. 
وای بر او از این جنایت !(1) 


حسن بصری از مخالفان حجاج بن یوسف ثقفی بود؛ زمانی که حجاح از 

ساختن «قصر خضراء» واسط فارغ شد, دستور داد مردم بیایند و به او 

تبریک گویند. حیین نیز آمد. ولی وقتي که برگشت, گفت: 

کاع مجلل تو را دیدم لکن فرشتگان آسمان تو را بر ۱۳ 
» ( 2 


استاد سبحانی می گوید: حسن بصری در مقابل «جنایات امویین» ساکت 
بود؛ لکن ,راجع به موضوع «قدر» این سکوت را شکست: «فهذا الحسن 
البصری الذی کان من مشاهیر الخطباء و وجوه الثابعین و کان یسکت اماج 
آعمالهم الاجرامیه ولکن کان یخالفهم فی القول بالقدر بالمعنی الذی کانت 
تعتمد علیه السلطنه 
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آنذاک فلقا خوفه بعض آصدقائه من السلطان فوعد آن لابعود.»(1) 


حال, جای این سوال است: در آن زمان که شمشیر بنی امیّه از خون 
پیروان علی علیه السلام رنگین بود و ستارگان پرفروغ مکتب تشیع بر 
صلیب ها,؛ زندان ها و یا آواره از این سو به آن سو, بودند و اعظم المصییه, 
رت انا ود کم سس رتعول ر ارضای اه اه ه اله شام وله 
اعظم زمان (امام حسین علیه السلام ) با پیکر بی سر به معراج شهادت 
رفت. «سکوت» چه معنا و مفهومی داشت؟ 


به هر حال, چهره حسن بصری از متشابهات است, با آن که در مقدمه 
کتاب سلیم بن قیس, پیرامون وی چنین می خوانیم: 


فان ال هن تست فنومین الیضره: الخسن انس ات الحستنن التضری: 
و هو یومتذ متوار من الحجاح. والحسن یومتذ من شیعه علی ابن ابیطالب 
خاتض ای سای ی مات ی کان عسصی مان 
ای امطالب عایه السلام. مالقالن خفة نوم الخملر فلت به فمی شرف 
دار ایی خلیفه الحجّاح این اپی عقاب الدیلمی فعرضت ها علیه فیکی نم 
ضلوات: الله:ع زد _ و غیرهم(2)؛ آنان نم ان عاش که یا رات این 
کناب شون اسف می, ید مارد تضره که شدم اول. کتی. را کد 
و تب اودزر آن زمان از شیعیان علی علبة الشلام 

و از کسانی بود که در محبت حضرت مفرط بود؛ ار تفه عو: 
تا و 9 موی که کانت .نا مه اد 
عرضه کردم, گریه کرد و گفت: و 
بش ر کان وه قفا پیروانتشلی غلیه التفلام 


ص: 709 


1- 1. ابحاث فی«الملل والنحل», ج 1. ص 236 و 235. 
2- 2 سلیم ابن قیس: مقدمه, ضص 4. 


ان را شنیده اآم.» 


ابان بن ابی عیاش, حسن را از شیعیان و دوستان علی علیه السلام معزژفی 
اک بر ما که ایس ری آناسه سای اساات 


«و من رواتکم و فقهائکم حسن البصری و کان ممّن خرج مع عبدالژ[حمن 
اس سا ی ای را اه 
توا ام اه اسان سس ار سا مها انا ما 
فتاه العتار ده السامعون: کشت الشماحرین »هار الی اتعاق: ۱1۱۳ 


در آن مقدّمه, ابان او را شیعه و از دوستان علی علیه السلام می داند و در 
این متفه او اين گونه ۹ یز تا 


نوه اشعث که از یک خاندان منافقی بود که جذش اشعت, آتنشن افروز 
فتنه خوارج و پسرش محمد بن اشعث, علیه ابی عبداللّه علیه السلام در 
جنگ شرکت کرد حال؛ پرچم او (عبدالژحمن). پرچم حق است و باید در 
راه او جنگید و هرکس کشته شود شهید است؛ ولی پرچم حضرت علی 
علیه السلام در جنگ جمل و قیام امام حسین علیه السلام در کربلا. حق 


به هر روی, مشکل است که در میان اين گفتار و نظریات ضدٌ و نقیض, 
انسان بتواند به حقیقت دست يیابد. و ایا می توان پذیرفت که حسن بصری 
ی ای ها ام ام دا 
همان است که: قاضی نورالله شوشتری گفته: «او به خاطر حفظ منافع, با 
همه گروه ها مماشات می کرد.» 


محمد بن جریر گفت: «او بر قتل عثمان می گریست و به اصحاب, نسبت 
ص: 60 


لس ای اما ی ان اطالب تام , ات یز 


و نفاق می داد.» 
استاد سبحانی می نویسد: «او در مقابل جنایات بنی امیه, ساکت بود. 


باری, آنچه تاریخ گواه آن است و منهج اعتزال نیز آن را تأیید می کند, او 
مخالف بنی امیّه بود و از سوی دیگر, خودش صاحب منهج و فکری بود و 
وجود حلقه بصره و افرادی: چون عمرو ابن عبید و واصل _ که عقائدشان 
مورد رضایت انمه هدی علیهم السلام نبود, خصوصا پیرامون مساله 
اساسی_ «امامت» _ اثبات می کند که حسن بصری نیز از طرفداران 
«اجتهاد در مقابل نصْ» بود و همین جرم برای انحراف وی کافی است. 


آراء و افکار حسن بصری 


طاش کبری زاده می گوید: حسن بصری در آغاٌ نظریه «قدر» را اظهار 
ذاشت, ولی سیسش از آين فکر بر کشت و آن رابه سختی انکار کرد.(1) 

قاضی عبدالجبار در کتاب «فرق و طبقات المعتزله». بخشی از رساله 
حسن بصری به عبدالملک را ذکر فی. کند که در آن: خسن بضری. با آباتت 
قرآنی و دلائل عقلی, نظریّه قدر را تأيید می کند و بر خلاف جبریّه که می 
گفتند: «قدر, خیر و شر آن از جانب حو" تعالی است», رصم 


تخاضی را نع فان به خدذاوند تست دای زوا با ضویه در ان کویم 
می فرماید: «ولایرضی لعباده الکفر»مخالف است.»(2) 


حسن بصری در این نامه, به شذت مسلک «جبر» را تخطئه می کند. 


ابن قتیبه (متوقای 276 ق.) مطلبی نقل می کند که ما را به نکته ای تازه 
مته می از و وان این کد؛ 


ص: 91 


1- 1. معتزله, ص 31 و 30. 
2 2. همان. 


قدر داشت, با معبد جهنی (مقتول به سال 80 ق.) به حوزه درس حسن 
تضری می آمدند و از اه می پر سیدتد: <«ای اباسعید! این پادشاهان: (بتی 
امیه) خون مسلمین ر می ریزند و اموالشان را به ,زور می گيرند و چنین و 
چنان می کنند و می گویند: خدا ما را بر شما مسلط کرده است و ما هر 
جنایتی که می کنیم, ی 1 
عواب ی داد که سر فان را عامر کته آها شمان خدا هفتند. 
دروعغ می گویند.»(1) 


خلاصه سخن اینکه: نظریه حسن بصری پیرامون قدر. متحوّل بوده است؛ 
یعنی او قدر به معنای معقول را پذیرفته بود, اما زمانی که می دید بنی 
امیه مساله قضا و قدر را عاملی برای توجیه جنایات خود قرار داده اند, با 
آن مخالفت می کرد. بنابراین, قول ابن عماد حنبلی که می گوید: «حسن 
از اوه رسمه ار اس نی بان تا ی است. 


حسن بصری و صفات خداوند «عر و جلٌ» 


می دانیم که موضوع «صفات خداوند» یکی از امهات علم کلام است و 
فروعی بر ان مترئب می گردد ( که در مبحت اعتزال, مورد تحلیل واقع 
خواهد شد.) 


حال ببینیم عقیده ابوسعید حسن بصری پیرامون صفات, چیست: آپا صفات 
را عین ذات می داند و يا زائد بر ان؟ و در صورتی که عین ذات می داند, 
انان را دو صفت علم و قدرت می شناسد و يا فقط یک صفت؟ 


حسن بصری در این نظریه, مبالفه می کرد و می گفت: «بازگشت تمام 
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1- 1. همان, ص 32. 
2 2. همان. 


شهرستانی می گوید: «اين نظریه حسن بصری, عین مذهب فلاسفه 
است.»(1) 


گفته شد که شخصیت حسن پصری, چند بُعدی است. او را در تاریخ اسلام 
به عنوان: مفسر, محذث., متکلم, فقیه و عارف می شناسند. 


دکتر محمود فاضل او را چنین مدح می کند: «امام یگانه. شرف زمانه. زین 
الاسلام و ناصح اهل وفاء؛ حضرت شیخ آبو سعید حسن بصری؛ از نخستین 
پیشروان وادی عرفان در اسلام است که زبان به بیان رموز و اسرار آن 


گشود.»(2) 


اتوظالف.مکی در کات خود «قوّه القلوب» می گوید: «حسن بصری اوّلین 
کسی است که در اسلام. راه تصوّف پیمود و زبان به عرفان گشود و از 
معانی و حقایق آن سخن گفت.» 


ابونعیم نیز پیرامون او می ود 0 به هشت تن از تابعین رسول خدا| 
بصری است. او پیوسته محزون و افسرده بود.»(3) 


از حسن بصری سوال کردند: ای اباسعید! تو در باب «تصوّف» بیاناتی 
داری که از دیگری نشنیده ایم, از چه کسی آنها را فرا گرفته ای؟ 


او جواب داد: «استاد من در تصوّف, حذیفه بن یمان است.» 


حسن بصری می نشست و به گردش «زهاد» جمع می شدند؛ که از ان 
جمله: مالک بن دینار, ثابت تصانی۸ یوب سجستأنی, محمد بن واسع, , فرقد 
سنجی و عبدالواحد بن زید را نام برده اند.(4) 


ص: 893 


1- 1. «الملل والنحل». شهرستانی, جح 1. ص 46. 

2- 2. معتزله, ص‌ 3 

3- 3. حلیه الاولیاء, ابونعيم الاصبهانی, ج 2, ص 131. 

4 4. التصوف الاسلامی فی الادب والاخلاق. زکی مبارک. ج 2 ص 11 و 
12. 


او در زمینه نگارش هم کتب و رسائلی دارد. ابن ندیم گوید: «پکی اد انا 
علضی خسن بنضری: تفسیر فران کریم اشت که.عدم ان از آن. تفسیر تقل 


کرده اند.» 


مروآن نوشت. بخشی از اين نامه را, قاضی عبدالجثار در کتاب «فرق و 
طبقات المعتزله» اورده است. 


و نیز نامه ای به عمر بن عبدالعزیز نوشته است که ابونعیم اصفهانی در 
کات «جلبه الاملات» ار آن باه کزدمه ب آخزیی تافو ای. که اد آودر. ارتها 
ثبت می شود, و 1۱۳۹ 
الشلاض ارسال. کرزم است.. اک ارسال ان اهر معرون یه مت با ند 
شاید بتوان او را «شیعه» پنداشت. مکتوب او, بدین شرح است: 


«بسم اللّه الاحمن الژحیم, السّلام علیک یابن رسول اللّه و قژه عینه و 
رچمه اللّه و برکاته. الا بعد, فاتکم معاشر بنی هاشم, کالفلک الجاریّه فی 
الاجع: وضایح الاجی و اغلام لیدی و الانته القانه ینیم نحی 
و ار ما ۱ 
به نام خداوند بخشایشگر مهریان! درود بر تو ای فرزند رسول خدا و 

روشنائی دیدگان وی! همانا شما بنی هاشم مانند کشتی هایی هستید که 
مردم را از طوفان ها و غرق شدن در امواج دریا حفظ می کنید. شما چراغ 
های هدایت مردم و نشانه های هدایت هستید. و شما چون کشتی نوح 
هستید؛ لذا هر کس که پیروی و رهبری شما را پذیرفت, نجات پیدا کرد... 
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11 مقر له ض 34 هن 5 
2- 2 همان, ضص دد. 


مکتب خوارج و مُرجثه 


در بحث بررسی «عوامل تفرق و ایجاد انشعاب» اشاره شد که: یکی از 
عوامل مهم فرقه گرایی, سوء فهم و تعبیر نادرست از مبانی اساسی 
اسلام بود. و بر اين اساس, یکی از پدیده ها _ که در قرن اوّل هجرت. 
موجب انشعاب و تفرق گردید و برخی از مسائل اساسی علم کلام بر آن 
مبتنی است و خود. از اقهات علم کلام است. تحلیل و تبیین گوناگون از 
کلمه «ایمان» و «کفر» بود. این تحلیل و تفسیرها موجب شد که مفهوم 
ایمان و کفر, ری به گونه ای که در باب 
«کفر و ایمان» سه چیز مورد گفت و گو قرار گرفت, که هریک در بروز و 
شکل گیری افکار کلامی موَتُر بود. بکف ان که حقیقت و ماهیت ایمان 
چیست؟ آیا یک امر باطنی است و اعمال ظاهری در آن, دخیل نیست؟ با 
خیر, اعمال ظاهری و باطنی هر دو, جزء مَمَوّم ایمان بوده و اعمال ظاهری 
ند درو اانها همق از فقو بر هس د؟ 


خلاصه کلام از که آپا اعتقاد به خدا؛ د ات و موهبتی است ؟ و «ایمان» فرد 
دارنده این موهبت. کم و زیاد نخواهد شد؟ و به عبارت و پرسش دیگر, 
«ایمان» یک رکنی داد و ار اعتقاد ذاتی است؟ و يا خیر, ایمان از جزء 
قلبی و جزء خارجی که اعمال هستند و اقرار به لسان _ تشکیل می 
گردد و هرسه جز>, مقوم ایمان هستند؛ لذ| هریک از این سه جزء نباشد, 
ایمان نیست و وقتی که ایمان نبود. ضدذش (کفر) است جای ان را خواهد 
گرفت؟ 

۵ بر فرز ناب کف ق انمایم اتن مساله مظرع نید که ابا بر وا ,واختب و 
فرض است که در مقابل کار نیک, پاداش نیک دهد و در مقابل کار زشت و 
ناپسند, مجازات کند؟ با خیر, هیچ یک قطعی نیست؟ 
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بر اساس این مباحت. واژه «ایمان» به سه مفهوم, اطلاق می شود: 

1 عقیده ای ذاتی و قلبی. 

2 عقیده ای قلبی همراه اقرار زبانی. 

3 عقیده ای قلبی همراه اقرار زبانی و عمل به ارکان. 

باتوجه به مطلب فوق, پنج خطٌ و روش فکری به وجود آمد که عبارتند از: 


اوّل) فرقه خوارج؛ گروهی که ایمان را مشتمل بر سه جزء می دانستند و 
مرتکب گناهان کبیره راء, مرتد 3 کافر. تلعی من. کردند: انان مرتکب کبیره 
راء کافر می دانستند و می گفتند: حکم او مانند کافر حربی است؛ یعنی 
کشتن وی و بردن مال و زن و فرزندانش «مباح» می باشد. 

دوم) اعتقاد به منافق بودن گنه کار؛ حسن بصری از کسانی بود که ایمان 

را مشتمل بر سه جزء دانسته و ظاهر و باطن را جزء ایمان می دانستند. 
این گروه, اختلافی که با خوارج داشت, در این بود که می گفت: کسی که 


کناه: کبیره.فی, کتد: مقمن حقیقی نیست اما به ظاهر «مومن» است, و 
کی که ظاهر وباطتی یکی ساشوه حتاف * ارشت: ۱11 


سوم) روش اعتقاد به منزله بین المنزلتین (که در بیان عقائد «واصل» و 
ظهور مکتب معتزله در قرن دوم, بررسی خواهد شد.) 


چهارم) روش اعتقاد به فاسق بودن گنه کار؛ بیشتر اهل سنت., ایمان را 
فشتمل. بر و هر (اعفان فله. افرار نه لسان) من داد لدا سب 
کبیره را مومن حقیقی؛ ول ند ار ع فاستق به مان فی آورند: 


تتخم) اعتفاد یه اسساعه فر قه مرفته ایمان را بیجن ان هم اعتفان باظتی 
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1- 1. تمهید الاصول در علم کلام اسلامی, شیخ طوسی, مترجم: 
عبدالمحسن مشکوه الدینی,. ص 40. 


می شناسد و می گویند: ایمان. موهبتی ذاتی است که اعمال دز ان نقش 
ندارند. 


بنابراین, در میان این پنج روش و نظربه, نظریه اوّل و پنجم (خوارج و 
مرجثه) دو طرف این قوس و مبنحتی هسنند و کاملاً برابرهم قرار دارند؛ 
یعنی یکی ی سس و مت , هیچ 


مق پیدایش دیدگاه ها 


بدون شک این دو نظریّه (مذهب خوارج و مرجته) صد در صد مقابل قرآن 
و سئت هستند؛ «قرآن» ایمان و اسلام را چون کوثر نوری می داند که 
فشک است و از ضعق‌:و فقوت پخفردار می کردق: «ایمان» نور است و 
بر قلب می تابد تا روح را روشن کند. و چون نور است. انعکاسش هم 
مختلف می باشد و پرتو ایمان بسان نور خورشید, با امواج متفاوتی بازتاب 
دارد. از این رو, آیات محکم و قاطع قرآن, اين دو فکر (خوارج و مرجثه) را 
باطل می شمارد. در سوره حجرات می فرماید: 


«قالت أَلاغْرابٌ آمَنّا قل لَمُ توءمتوا و لکش فولوا اشلفنا ع لها تخل الزیمان 
قمم قاوبک »11 آغراب: گفتند ما ایمان آورخننم:. اف پیامبر! بو ایمان 
نیاوردید. ولکن بگویید ۳ مسلمان شدیم؛ چون ایمان در قلوب شما., داخل 


دیده است. 
خداوند, مرتبه قوی اسلام را «ایمان» و مرتبه ضعیف آن را «اسلام» می 
شمارد ۵ آیات ذییر به زوشتی. ولالت: داز ند که خود ایمان. هم یی آفری 
فتتنکی: و داز ای مزر اتب ب مختلف و متفاوت می باشد.(2) 
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از جمله اینکه: ایمان به کعبه و اسلام به مسجدالحرام تشبیه شده است. 


راستی اگر مرتکب کبیره «کافر» باشد. پس تفاوت «حدود» در مجازات 
گنه کاران چگونه توجیه می شود؛ در حالی که طبق این فکر, همه آنها 
کافرند و کافر, محکوم به اعدام ؟! 


از سوی دیکر: می بینیم که در قرآن «عمل نیک», عطف بر ایمان است و 
ایات روشن قران «اعمال صالح» را در زیاد شدن ایمان. و «اعمال 
نایسند» را در کم شدن ایمان, مدب می داند. حال, جای این سوال است: 
با وجود اين ایات روشن و قاطع, چرا این گونه افکار ضدٌ و نقیض و 


شگی نیست که خیزش و رویش این دو فکر متضادٌ (خوارج و مرجته) را 
می توان در دو مرحله زمانی مفایر و مخالف با هم مشاهده کرد. 


پیدایش خوارج 
در پیدایش خوارج. عواملی موَثر بود: 
افراد.) 


همان طور که «میکرب» زمینه مناسب برای رشد خود می خواهد, فکر 
بیمار و مسموم نیز نیازمند به روحی ضعیف و مریض است تا در ان 
پرورش یابد. چنین جان های بیمار بودند که موجب پیدایش و رشد این فکر 
(خوارج) شدند, یکی از رهبران این فرقه, «ذوالخویصره تمیمی» بود. او, 
ار یت را ی اه دا ور 
طغیان می کند. شهرستانی داستان او را بدین شکل بیان می کند: 


ص: 99 


«اعتبر حدیت ذی الخویصره اذ قال: اعدل يا محقد! فانک لم تعدل. حتّی 
قال صلی الله علیه و اله وسلم : ان لم اعدل فمن یعدل؟! فعاد اللعین و 
قال: هذه قسمه ما ارید بها وجه الله... حلّی قال رسول الله صلی الله 
علیه و آله وسلم : سیخرج من ضْضئی(1) هذا الرْجل قوم یمرقون من 
الذین کما یمرق السشهم من الژمیه(2): ذوالخویصره به رسول خدا صلی 
الا اه ای محمد! با عدالت رفتار کن؛ زیرا تو با 
عدالت رفتار نمی کنی. پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم می فرماید: اگر 
9 
ای ما ایو ی ار ین مرا ها 
پیامبر صلی: الله علیه و آله وسلم فرمود: در آینده, او پیشوای گروهی از 
مردم خواهد بود که از دین خارج می شوند بسان خروج تير از کمان.» 


آزی. این انش آفرور طفتته قوارج»: بر انار قلیم رل :قدا صلی. ال 
علیه و آله وسلم طغیان می کند, فرمایش آن حضرت را مردود می شمارد 
و در مقابل آن حضرت می ایستد. بدون شک چنین انسان بیمار و گستاخی, 
چراگاه شیطان است و ابلیس در زمان مناسب بهنرین بهره را از او می 
بر د. 


2 اهمیت دادن اسلام به انجام اعمال و احکام. 


اکرکه آنن اه درست است وه «اصالت. عم هدر آسام که اضل سا 
ات کی ات ماه ان یوق و سا رس 
دادن بعضي از گناهان اف ای کل هر شاه محرز می کند. و 
اکرجه:در آن جرف ارحی: تدای ماد تماتر زکات,شنو. اعضال.تییر در 
فضای دولت اسلامی طنین افکنده بود و اسلام بدون عمل, معنا و مفهوم 
درستی نداشت. اما وقوع 
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بعضی از حوادث, باعث انحراف فکری عده ای از مسلمانان شد. به عنوان 
ِِ وقتی قبائلی از عرب از پرداختن زکات خودداری کردند, خلیفه 
گفت: «لومنعونی عقالاً مقّا اعطوا رسول الله صلی الله علیه و آله وسلم 
لقاتلتهم.»(1), سپس خلیفه با آن گروه جنگید. این حذت و شدذت خليفه, 
موجب شد که تصور کنند: «اگر کسی از پرداخت زکات خودداری کرد 
کافر است؛ چون اسلام است که موجب حرمت خون و مال مسلمان می 
گردد. پس, این گروه که خونشان محترم نیست. حتماً کافرند.» 


و نیز از وقایع دیگری که در جهان اسلام رخ داد و درک صحیح و تفسیر آن 
را نمی دانستند, این انديشه خطرناک پدید امد که: «میان ایمان و کفر, 
مرز سومی وجود ندارد. پس, آنکه موّمن نیست, به ناچار کافر است و 
خونش مباح». شاهد بر این درک نادرست. اعتراض آنان در جنگ جمل 
است که به امیرمومنان علیه السلام گفتند: چرا ریختن خون این افراد 
(پیمان شکنان و آشوب گران) بر ما مباح بود؛ ولی بردن اموال و 
ناموسشان [به عنوان غنیمت] مباح نیست؟ 


به هر حال؛ آنان با تحلیل نادرست این قبیل وقایع و تفسیر ناصحیح از 
مفهوم اسلام و ایمان, به این درکات سقوط کردند. با آن که در قرآن می 
خواندند: «و آن طائفتان من المومنین اقتتلوا...»(2) ولی معنای 9 آیة 
ره هه را مستقل 
عطف بر ایمان کرده بود _ تلاوت کرده. ولی از درک مفهوم واقعی ان 
عاجز بودند. و لذا این جریان فکری, کم کم رشد یافته و در بستر تحوّلات 
بعد از نبیث اکرم صلی الله علیه و اله وسلم به روند تکاملی خود ادامه داد. 
پس از بروز اختلافات در عصر «حکومت عدل علوی» و شعله ور شدن 
تنور 
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خود رسید و فرقه ای را به نام «خوارج» رقم زد. 


در مقابل این فکر تند و خطرناک؛ واکنشی به وجود آضد که بعدها «مکتب 
مرجثه» را تشکیل داد. فکر ارجاء نیز معلول عواملی است و در مرحله ای 
کاماا ضقایس با انب اضالت: عمل تن افت. 


در زمان اوّل, گرچه پس از رحلت پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم 
«ولایت» که روح اسلام بود, از پیکرش جدا شد ولی مسلمانان و حکام به 
ظاهر اسلام عمل می کردند و احکام را جاری می نمودند. جهاد و نماز, دو 
محور ایمان بود و مردم» اهل ذکر, عبادت و حفظ قرآن و ؛ خصوصاً با 
فتوحات بژزی: , شوق و ذوق مسلمانان در انجام عبادات اوج گرفته بود. 


«اصالت عمل» از دو محور, مورد هجوم واقع شد: 


از یک مور نانیمطا کرجندا مساله اخ کم دار و عمل :1 


فقال آتهلال السگری: ات امه اول ج زغم آن الله برد افعال الخاه 
کلها»( (1)؛ همفکران معاوبه اعمال زشت خود راء به خداوند سبحان نسبت 
می دادند و تکه کلام گفتاری و نوشتاری نان عبارت «قضاء من القضاء» 


بود. 

«ولأأجل ذالک لما ترا لت ام الموّمنین عائشه معاویه عن سبب تلصیب ولده 
پزید علی رقاب المسلمین فأجابها: ان امر یزید قضاء من القضاء و لیس 
للعباد 
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الخیره من امرهم»(1) معاویه در پاسخ به سوال ابن عمر. همین جمله را 
تکرار می کند.(2) به راستی با القاء اين فکر, دیگر عمل انسان چه معنا و 
تاثیری دارد؟ 


و از محور دیگر, هر گروهی عمل گروه دیگر را تکذیب کرده؛ به گونه ای 
که برخی از مسلمانان زبان به سپ و لعن یک دیگر گشوده بودند و یکدیگر 
را تخطثه می کردند. با گسترش این نگرش و روش, چنین تصوّر شد که 
اگر منطق «خوارج» درست بوده و «عمل» جزء مقوم اسلام باشد, 
متسامانی تست مک کرهه آندکی! 


نتیجه بحث و درگیری های لفظی و فیزیکی در آن دوره, این شد که: القاء 
این فکر؛ یعنی «عمل, موتر در ایمان و اسلام نیست», قوّت گرفت. به 
ظاهر هدف و مقصود «مرجته» ت زکیه و تطهیر افقّت اسلام بود از صفت 
کفر مطلق؛ چون در این برهه از زمان. عمل صحیحی برای مسلمانان باقی 
نمانده بود. چرا که بدی امیه, حاکم بودند, حکومت اسلامی را به 
«سلطنت» مبدذل کردند. و حثّی با کمال صراحت اعلام نمودند: «ما از 
ههلا نمسای کون رس به نمی ان اه ات اای 
پلید خود برسند؛ همانند جنایات لشکر بسر بن ارطاه:(3) 


«کان بُسرٍ ابن ارطاه قاسی القلب فظاً سقّاکاً للاماء, لا رأفه عنده و 
لارحمه. فأمر معاویه آن یأخذ طریق الحجاز والمدینه و مکه حتّی ینتهی الی 
الیمن.ه قال له لاتزل علی ملد علی طاعه عل الا بسنطظت عایمم. لسانک 
حتّی یرو ائهم لا نجاه لهم و انک محیط بهم, ثم اکفف عنهم و ادعهم الی 
ات لیقمی ای 
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فافتله.»(1) 


به دستور معاویه, سر بن ارطاه جنایت کار بر سرزمین های تحت حکومت 
حضرت علی علیه السلام می تازد و با بی رحمی به کشتن شیعیان و غارت 
اموال انان می پردازد. مرحوم علامه اشتتی قدس 9 می نویسد. «لقد 
اش الغاره معاویه لو شیعه امیرالمومنین»( 2 او حلی کودکان را می 
کند لدا حضرت علی, علیم. السلام با سنندن, این خیرم سای تاراحت. و 
متایر می شود: جو لغا بلغ علیه این اببطالب علیه السلام قتل, الضبین چزع 
لذلک جزعاً شدید|» 3(۰) 


و بعد از معاویه پسرش پزید بر تخت قدرت و ظلم تکیه می کند. لشکری 
فحت ار خر ی او به کرنلا می رنه ان حونه عمل. می. کند که خفزه تا دی 
اسلام همیشه و تا ابد مجروح و اندوهناک است و در سال های بعد نیز 
لشکری به فرماندهی مسلم بن عقبه ماموریت پیدا می کند تا در مدینه و 
مکه, به جنایات گوناگون بیردازند. 


آیه الله سبحانی درباره مرجثه می نویسد: «والظاهر ان فکره الارجاء 
نشات فی احضان الامویه؛ اين فکر در زمانی که بنی امیه بر مصدر کارها 
بودند و خطبای انان حقایق را مستور می ساختند, ایجاد شد.» 


لته تا انجا زمینه رویش و خیزش این فکر, بنابه تعبیر و تفسیر مشهور از 
_ مرجثه که همان جدا ساختن عمل از ایمان است _ ارزیابی شد؛ اما 
محقق عالیقدر, استاد سبحانی احتمال می دهد و آن, این است که: القاء 
انن فک نه.به آن مغنای منشهوز است که جدابی عمل. از انمان باشند: «ان 
اصل الارجاء هواللوقف 
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۱ ۱ 
در لد نزن 


و ترک الکلام فی حقّ بعض الصحابه. لکن هذا الاصل قد نسی فی الاوانه 
اللاحقه و اخذ اصل آخر مکانه بحیث لم یبق من الاصل الاوّل اثر بین 
الموته الا خفم ۱ ارساع مق ماخ ایو عمل امت »باه وف ری 
۳ 1 
که تا ها قیامت مور اندازید. موس این 
فکر .قی خواست مردم ترا از فت آمیرمدستان؛ غلبه النعاامرمتم کید ویر 
ای کاست ما سا من ده 


استاد سبحانی می نویسد: «قد کان... ولهذه الفرقه آراغ خاصّه نشیر الیها 
فی محلها غیر انْ اللینه الاولی لظهورها هو اختلافهم فی امر علی و عثمان 
فهوّلاء کانوا یحترمون... و لکنْ المرجته و علی راسهم محمد اين شبیب لقّا 
لم یوققوا لحلّ هذه المشکله التجاژا الی القول بالارجاء فقالوا: نحن نقدّم 
امر ابی بکر و عمر و نوج امر الآخرین الی یوم القیامه.»(2) گفتند: تأخیر 
ندید امر این دو (علی علیه السلام و عثمان) را به قيامت و پیرامون اين 


با توجه به نظریه مقرخان که «موشس این فکر. حسن بن محمد بن حنفیه 
است.» می توان این مطلب را پذیرفت. 

بانی و موسُس این فکر, کیست؟ 

ففال ان سعته کان العشن انشت. شید ان لته ال خن خکلم 


محمد بن حنفیه بود.» 


«و قال ابن کثیر فی ترجمه الحسن: و کان عالماً فقیهاً عارفاً بالاختلاف 
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2 2. ابحات فی«الملل و النحل». ج 1. ص 0<. 


و قال ایوب الشختیانی و غیره کان اوّل من تکلّم فی الارجاء و کتب فی 
ذالک رسالة نم ندم علیها(1)؛ ابن کثیر پیرامون حسن بن محمد می گوید: 
او عالم و فقیهی خبره و آشنا به آراء و نظریات گوناگون علمی و فقهی 
بود. افون ون ان ام عی فا حسن بن محمد, ال کسی بود که قول 
به ارجاء را مطرح کرد و در اين باره کتاب نوشت؛ گرچه بعدها از نگارش 
آن پشیمان گردید.» 


این عسا کر می نونشتد: دقال .عقمان آفن اتراهتم این عاطب: اعل من تکام 
فی الارجاء هوالحسن ابن محمد. کنت حاضراً یوم تکلم و کنت مع عقّی فی 
ج ‏ .. فنکلموا فی علیث و عثمان و طلحه والژییر فاکثروا والحسن ساکت 

تکلم فقال: قد سمعت مقالکم. اری آن رجا علیث و عثمان و طلحه 
والّییر فلایتولی ولایتبٌء منهم...»(2) 


در این عبارت نیز موس این فکر, «حسن بن محمد»؟ معرفی شده است 
و علت خاتدتییتن: 2 توقف در مقابل داوری پیرامون بعضی از اصحاب بوده 
است. حسن می گوید: «نه از دوستی آنان سخن گویید و نه از آنان بیزاری 
جویید.» 


به هر روي, تاریخ, حسن بن محمد را بانی این فکر می داند و آن گونه که 
در تاریخ آمنده: موجب این کار توقف پیرامون شخصیت بعضی از اصحاب 
بوده نهر ار که «عمل» را از «ایمان» جدا دانسته باشد. 


پایان بخش سخن. مطلبی است از استاد سبحانی؛ ایشان پس از ذکر چند 
قطعه تاریخی _ و این که در مجموع. اولین قائل به ارجاء را حسن بن 
ف قی ک او ار دا و رای 
کردن او راء به گونه ای که حسن گفت: ای کاش مرده بودم!_ می گوید: 
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«فلمّا بلغ ذالک اباه محمد ابن الحنفیه ضربه فشجّه و قال: ویحک الاتتولی 
اباک علیا!؟ و به نقل اآبن عساکر داشت: «فبلغ اباه محمد ابن الحنفیه ما 
قال. فضربه بعصا فشچّه... و دخل میسره علیه فلامه علی الکتاب الّذی 
وضعه فی الارجاء فقال: لوددت آنی کنت مت. و لم اکتبه۱» 


استاد. در ادامه چنین مرقوم می دارد: 


«اذا کان الحسن ابن محمد الحنفیه هوالاصل فی الارجاء فیرجع اصل 
الارجاء وتاریخه الی الّبع الاخیر من القرن الاوّل للهجره و قد توقی محمد 
این الخفیه اد ال رهام مان اه اخدهی مایت و فد نوی فده 
الحسن تسعه و تسعین, او قبله او بعده بقلیل.» 


اگر موسُس و بانی. حسن بن محمد باشد؛ ظهور «مرجثه» را می توان 
حوالی سال 70 هجری دانست. سیس در این که موشس. حسن بن محمد 
بان یی کنر مت وید ینماان دار ات عکفت انحرافی] 
باشد و حال ان که او در مهد دانش و بینش [فردی چون] محمد حنفیه 
پرورش يافته است. و محمد. فرزند علی علیه السلام بود. او شاخه ای از 
شجره ه مبارکه هاشمی است و او روح و جانش سرشار از عشق و محبت 
علی علیه السلام است. و سپس دفع این شبهه می کند که: شاید او این 
مطلب را مطرح کرده است برای تحقق دو امر؛ یکی این که: در از عضر 
تفلاق و پراکندگی: وحدت کلمه ایجاد کند. و مطلب دیگر: هجوم تبلیغاتی و 
فوع عظیم مسبت .۵ هک راز که فتنوخه علن علیه السلام مود: متوفف سا رد: 


در بخش دیگری از کلام عمیقشان چنین می نویسد: «قد عرفت ان من 
المحتمل ان یکون الحافر لمو‌شس هذه الفکره هو ایقاف الهجمه علین جدذه 
اخیوالحوه علیض السلاه ی لک الم ال فی ی هه ارم 
نموها, هو اشتداد 
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سای ای اسان من ااعداف لیم العتسمویت اه 
والخروج علی الامام المفترض الطاعه...»(1) 


می توان اين احتمال را پذیرفت که: قذف بان کدار آیزن فکر. آن نوده که 
زبان بدگویان بر جد دٌ بزرگوارش حضرت علی علیه السلام را ببندد. ولی 


عامل مور در رشد و گسترش این فکر. از طریق بنی امیه بود؛ زیرا آنان 
بودند که اعمال زشت و ناپسند مرتکب می شدند و در پی گسترش 
فرهنگی بودند تا به وسیله رن خود را تبرئه کنند و نیز اعمال گذشتگان 
خویش چون: عثمان, طلحه و زبیر و برخی از همسران پیامبر به ویژه 
عايشه را اصلاح نمایند. 


بیان عقائد مکتب مرجثه 


از مطالب گذشته روشن گردید که فکر «ارجاء» واکنشی در مقابل 
سرسختی و حذت اندیشه خوارج بود. همان طور که دانستیم, خوارح عمل 
را جزء مقوم ایمان می دانستند ولی پس از پیدایش مرجنه انان نقش 
تساو اسان را ی کاب هت ار 
لسان. تصور کردند. 

ان الله جعفر سبحانی پیرامون عقائد این مکتب می نویسد. «لاتجد 
للمرجئه ۳ خاضا فی ابواب المعارف والعقائد سوی باب الایمان والکفر, 
فکلامهم یدور حول هذین الموضوعین واسّ نظریتهم ان الایمان هو 
التصدیق بالقلب»(2)؛ خصوصیت این عقیده, فقط در بیان ایمان و کفر 
است لذا اساس و شالوده فکرشان این است که: ایمان, تصدیق قلب 


است و جزء دیگری ندارد. 
انکاخ استاد سبحانی, ضبا تن این عقیده را بیان می کند: 
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1- 1. بحوت فی «الملل والنحل». ج 3, ص 70. 
2- 2. همان ص 72. 


1 «ان الایمان لایزید و لاینقص, لانْ امراللصدیق بین الوجود والعدم؛ ایمان 
امری بسیط است.؛ قابل زیاده و نقصان بیست. چون امر تصدیق دائثر بین 
وجود و عدم است.» 


2 «مرتکب الکبیره موّمن حقیقةٌ لکفایه اللتصدیق القلبی او الاقرار باللسان 
فی الاتصاف بالایمان. و هولاء فی هذه العقیده یخالفون الخوارج ِِ 
اماالاولی: فلائهم یعژون العمل عنصراً موتُراً فی الایمان بحیث یکون تا 
العمل کافرا و قد اشتهر عنهم بان مرتکب الکباثر کافر. و اثاالثانیه: ِ 
یعتقدون ان مرتکب الکبیره فی منزله بین المنزلتین لاموّمن و لا کافر(1)؛ 
مرجثه, مرتکب کبیره را موّمن می دانند و تصدیق قلبی یا اقرار به زبان را 
در اضان به. ایفانت کافی می.داتده القه این عفیووء مخالف بظر حارج 
اففت:ع تالف مرس ترا ان منکب مرا کافر مت دانند و 
معتزله. قائل به منزله بین المنزلتین می باشند.» 


3 هن مزتکب آلکبیره لیخد فی الثار و ان لم بتب ولایحکم علیع بالوعید و 
العذاب قطعاً لاحتمال شمول عفوه سبحانه له . خلافاً للمعتز له الذین یرون 
ان صاحب الکبیره یستحقّ العقوبه اذا لم یتب(2)؛ مرتکب کبیره, جاوید در 
آتش نیست, اگرچه توبه نکند و نمی توان حکم کرد که او قطعاً در عذاب 
خواهد بود. برای آن که ممکن است عفو خداوند شاملش گردد. البته این 
عقیده, مخالف نظر معتزله است. زیر آنان عفیده دارند: مرتکب گناه 
کبیره, جاوید در آتش است و مستحق عقوبت است ۳ توبه نکند و 
بمیرد.» 
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1- 1. همان. 
2 2. همان ص 73. 


آنکاه در ادامه می نویسد که: «ولایخفی ان هذه العقیده خاطثه جدا(1)؛ 
این بنا و انديشه از اساس, ویران و نادرست است.» 


صاحب ابن عبّاد نیز عقیده این گروه را بیان می دارد و مردود می شمارد: 
«ادذعت المرجثه: ان قاتل اللفس بغیرالحق و سارق المال ۵ فخیف. ال 
و مرتکب الژنا و شارب الخمر لایقطع ائهم من اهل الثار و ان ماتوا 
مصرژین. و قالت هدام بل هم من اهل الثار مخلدون لایجدون عنها حولا, 
لا الله اخبر: «و ان الفجّار لفی جحیم, یصلونها یوم الذین و ماهم عنها 
بغائبین»(2) وقال تعالی «و من یقتل موّمناً متعفداً فجزاوه جهثم خالدا 
فیها و غضب اللّه علیه و لعنه و اع اللّه له عذاباً عظیما»(3) _ (4)؛ مرجته. 
مذعی هستند: اگر کسی مومنی را بکشد, دزدی کند, قطاع الطریق باشد, 
عمل فحشاء مرتکب گردد, شرب خمر کند, معلوم نیست اهل آتش باشد و 
اگرچه بر اين گناهان بزرگ اصرار ورزد. و حال آن که طبق عقیده شیعه: 
مرتکبان گناهان کبیره که بدون توبه از دنیا رفته اند, قطعاً دوزخی بوده و 
در جهثم مخلّد خواهند بود؛ چنان که خداوند خبر داده و می فرماید: «فچار 
در آتشند و روز قیامت به آن خواهند رسید. و این گناهکاران از آن عذاب 
پنهان نیستند.» و در ایه ایو بقدت فرماید: «و کسی که مومنی را عمداً 
بکشد, پاداش او آتش جهثم و خلود تور آن آنتشن استت: تک 


نظریات پیرامون ایمان 


«اصلت العلیاع فی ماه اشمانت و آمم اقدال ارتفه تعرض ها جع ]تحالل: 


1 الایمان هو معرفه اللّه بالقلب فقط و ان اظهر الیهودیّه واللصرانیّه و 
سائر انواع آلکقر بلسانه فادا غرف الله بالقلبه قهو مومن. تسب الی. الجهم 
2 انْ الایمان هو اقرار باللسان باللّه تعالی و شریعته و ان اعتقد الکفر 
بقلبه فاذا فعل ذالک فهو موّمن. و هو قول محمد ابن کرام السجستانی. 

3 الانغان مغرفة بالفلب. و افزار باللستان و ان الاغمال. لیست. ایمایا و 
لکنها شرائع الایمان. و هو قول جماعه من الفقهاء و هو الاقوی.(1) 


4 الایمان هو المعرفه بالقلب والاقرار باللسان والعمل بالجوارح و ان کل 


«دانشمندان پیرامون «ماهیت ایمان» اختلاف نظر دارند, در اين باره چهار 
نظربه وجود دارد که عبارتند از 


انسان در زبان اقرار و اظهار به یهودیت و مسیحیت و کفر کند. 


2 قول محمد بن کرام؛ وی ایمان را اقرار زبانی به خدا و دینش می داند 


3 قول گروهی از فقیهان: ایمان. معرفت قلب و اقرار زبانی است و 
اعمال جزء ایمان نیستند بلکه جلوه ها و چشمه سارهای ایمان هستند 
ایمان نور خود را در چهره اعمال جلوه گر می سازد. ابن حزم اندلسی این 
نظریه را قوی ترین قول می داند. 

4 ایمان. معرفت قلبی و اقرار به لسان و انجام تکالیف می باشد و این 
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که 1 الفضل قیر الفللن مالاهوا ماد ان خن الاتدلشسی ور ی 


137. 
2 2. برای آگاهی بیشتر, ر.ک: الملل والنحل, جح 3, ص 88 _ 75. 


3_ 
دیدگاه شیعه نسبت به مرجئه 


پیشوایان مکتب رهاین بختتن «تشیع» از همان آغاز, با این فکر خطرنای نه 
مبارزه برخاستند. کراجکی روایت می کند که امام صادق علیه السلام 
فرمود: «ملعون ملعون من قال الایمان قول بلاعمل(1)؛ ملعون است 
ملعون است کسی که بگوید: ایمان, قول است و عمل نمی خواهد.» 


شیخ کلینی از محمد بن حکیم روایت می کند: «قلت لابی الحسن علیه 
السلام الکبائر تخرح من الایمان؟ فقال علیه السلام : نعم و مادون الکبائر, 
قال رسول الله صلی الله علیه و اله وسلم : لایزنی الژانی و هو موّمن و 
لایسرق السارق و هو مومن(2)؛ از ابی الحسن علیه السلام پرسیدم: ایا 
کبائر. انسان را از حصار ایمان خارج می کند؟ فرمود: اری. بلکه کمتر از 
کار فرکین است: وه قفومان ومیول حداحلی الله علسو له 
وسلم استناد می کند که: ممکن نیست انسان زنا و دزدی کند و حال ان که 
موّمن باشد.» 


در حدیثی دیگر از امیرالمومنین علیه السلام سوال می شود که آپا گفتن 
شهادتین در 
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1- 1. بحارالانوار, محمدباقر مجلسی, 0 6 ص‌ 19 
و او نج ور 2 


ایمان کفایت می کند؟ حضرت می فرمایند: پس ؛ فراتض و احکام خداوند 
کجایند؟ 


ِِ 0 0 0 9 ۳ 0 
فضیلت را در لهیب خود می سوزاند. 


امامان معصوم علیهم السلام گاهی با اين بیان که «اسلام, بر پنج پایه بنا 
شده است.»(1) و زمانی, ایمان را چشمه جوشانی فرض کردند که از 
دریچه اعمال جاری می گردد و نور ایمان از طریق اعمال پرتو می افکند. 
و در بیانی دیگر, ایمان را تصدیق قلبی و قول به شهادتین و عمل به ارکان 


دانستند.(2) 


و گاهی مستقیماً افکار انحرافی را طرد کردند. در یک روایت, امام صادق 
علیه السلام می فرماید: «لعن اللّه القدریّه, لعن اللّه الخوارج.» و دو بار 
می فرماید:« لعن اللّه المرجثه»(3). 


شتخنی. آسام صاوق ۳ ااسلی وی از ایوعتت رامین عون اه 
بصره پرسش کرد و و گفت: مرجته, قدریه و حروریه هستند. امام علیه 
ایا ال تلک الملل لکافره المش رکه النی لانعید اللهعلی 
شبی 4(۶)؛ خداوند این ملل و گروه ها را لعنت کند! آنان کافرند, آنان 
مشررکند و هرگز خدای را عبادت نکرده اند.» 


افو یمن السام که از خظه انتاعه ایی. ککر آگاه مزونه و کی 
دانستند که اگر این عقیده فاسد برقرار شود اوّلا بنیان اخلاق و فضیلت 
ویبران می گردد. تانیا بساط عبادت و طاعت الهی از زمین جمع می شود و 
تالتا روح و قلب انسان. مسخ و از 
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1- 1. و بنی الاسلام علی الخمس. 

2 2. ر.ک: بحارالانوار. ج 66, ص 19 و 18. 

3- 3. بحوث فی «الملل والنحل», ج 3 ص 86. 

4 4. همان, به نقل از اصول کافی, ج 2, ص 409. 


اسلام جز نامی باقی نمی ماند؛ لذ| با این فکر برخورد سخت نمودند و از 
طرق مختلف بر خرمن این پدیده شوم, اخگر افکندند و نگذاشتند این فکر 
شیطانی به اتتضان رفیع و زیبای اسلام نفود کند. آن حافظان آسمان 
معنویّت با شهاب اقب بر این افکار اهریمنی. یورش بردند و دایره 
گسترش این عقاید خطرنای را محدود ساختند. دانشمندان شیعه نیز به 
پیروی از پیشوایان صادق خود با اين فکر مبارزه کردند. 


از ز جمله روایاتی که چهره سیاه این گروه را به خوبی ترسیم ساخته, روایت 
فضل بن شاذان نیشابوری است؛ وی در کتاب خود, می نویسد: «و منهم 
پا یلاع ال فان ار ای اس 

کی الاساض نت التی ره والمرجیس فقیل آیها ااعرحت و فالم 
الذین یقولون: الایمان قول بلاعمل و اصل ماهم علیه ائهم یدینون بان 
احدهم لوذیح اباه و امّه و ابنه و بنتهع و اخاه و اخته و احرقهم بالثار او زنی 
او سرق او قتل اللّفس الْتی حرّم ال او احرق المصاحف او هدم الکعبه او 

فش العتفر راو ان ات کم میالم ای ار ای نی انعم اوه 
او ای ات ان 
ایمانه کایمان جبرئیل و میکائیل علیهماالسلام فعل ما فعل و ارتکب ما 
اریکت ها من الله عنم ممحتتون بان اللس صلی ال علید و له سا 
قال؛ اهنا ان .تقایل التامن حتف بفولها: لالم الا ال و هدا فل آن بفرض 
ساثئر الفرائض و هو منسوخ. 


و قد روی محمد این الفضل, عن ابیه, عن المغیره ابن سعد. عن ابیه. عن 
مقسم. عن سعید ابن جبیر قال: المرجئه یهود هذه الامه. و قد نسح 
احتجاجهم قول الّبي صلی الله علیه و آله وسلم حین قال: بنی الاسلام 
غلی خمنن:تفادم آن لا ال الا اللمهان هخت | 
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رسول اللّه, و اقام الظلاه, و ایتاءالرکوه. و حمٌ البیت. و صوم شهر 
رمضان.»(1) 


به راستی مرجثه چه سیمای وحشتنا کی دارند! این گروه فاسد العقیده 
براین باورند که: «اگر پدر, مادر, پسر, دختر, برادر و خواهر خود را ذبح 
کنند و پیکر مرده آنان را بسوزانند, یا زنا و سرقت کنند. يا بی گناهی را 
نکش با نت آسمانی را انس ردو کم را بان اند با رها را 
نبش کنند و یا هر گناه کبیره ای که مورد نهی خداوند است را انجام بدهند؛ 
71 ين کارها, منافاتی با ایمان نخواهد داشت. بازهم ایمان آنان چون ایمان 
۲1 و میکائیل است.» عجب منطقی است؟! 


به هرحال, روشن گردید که ارجاء به دو معنایش فکری باطل است. اگر به 
معنای مشهور باشد؛ یعنی «قول بدون عمل», و آن گونه که شارح مواقف 
می گوید: «نفی عقاب و عذاب باشد, حتی از گناهان کبیره». چهره آنان 
هماق است که فظل بن شادان ترسنیه کید مه اکر ه ها ۶ خیراآتولن 
کمن مان .و فلی علیه: السلام # اس 7 تکری است: تاست ۰ ۶ یر 
علو اه آلسا مه آممر کی و اند اه ارعان ههام می شدرسان که 
میثم تمّارها بر دار جفای بنی امیه مردانه ایستادند و با چهره خونین و زبان 
بریده_ از علی علیه السلام و آرمان عرشی اش یچ 
مدار آن حضرت را با حنجره های خونین به گوش : تاریخ زمزمه نمودند؛ به 
گونه ای که با تمام جور و ستم خاندان اموی صفحات گسترده تاریخ لبریز 
از قداست. عظمت و فضیلت علی علیه السلام گشت. و اين حقیقتی است 
که بزر ان قه آن اعتراف. کردم آند. 
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1 الااع فص انن شاذان اور صص ۸7 ۸۸ 


صاحب بن عباد در انگیزه جواز لعن گروه مرجثه می گوید: 


اگر ارجاء را به معنای تأخیر عمل از ایمان معنا کنیم, ٍ که مخالف صد درصد 
با قرآن کریم است؛ چنان که می فرماید: «اِنّ آلأرار آفی تعیم. و ان 
جر آفی جحیم؛ , یَلَوّتها یوم الذین. وم ۳2۹4 هم عنها بغائبین»(1)؛ 5 مر 
یِفثل مُوءمتّا مْتَعَمَدٌّا قجزاوءخ جهَتَمْ خالدّا ِِ ۱۳ 


و اگر ارجاء را به معنای توقف و سکوت نسبت به امپرمومنان علیه السلام 
معنا کنیم, چه مصیبتی از این بالاتر است؟ «وَمْنا وجه آخر للْعنهم و هو یرجع 
الی قولهم بالارجاء بالمعنی الاّل, اعنی الیوْف فی امر الامام علت 
الا ای اعم تم ال یی هم لاصو 
اه صیه ام من ای اسان ای سل الهلی ال هو 
اله وسلم و صفوه و وزیره. و هوالصْدیق الاکبر و اوّل المومنین؟» 


چون که جرم توقف و سکوت و طرد ولایت امیرمومنان علیه السلام کمتر 
از انجام گناهان کبیره نیست., بلکه فوق همه گناهان است؛ فحو. ان که 
توجیه استاد سبحانی پذیرفته گردد. انشان .هی گوید: «حسن بن محمد 
پیرامون ولایت علی علیه السلام توقف نکرده, بلکه او برای ان که هجوم 
مخال 


از آنچه تاکنون بیان شد. وجه تسمیه و شهرت فرقه مرجثه روشن گردید. 
زیر در کتب لفت جارخاع» را به ضفنای صاخیر» داسته اند. 


ابن اثیر می گوید: المرجته تهمز و لاتهمز و کلاهما بمعنی التخیر.(3) 
ص: 100 


2- 2. نساء / 93. 


این منظور می نویسد: «الارجاء الآخیر.»(1) 

و نیز در مختارالصحاح آمده: «رجاء ارجیثْ الامر اخرثخ»(2) 
بنابراین وجه شهرت این گروه به مرجثه, چنین است: 

آلف )تخیر غمل آن آنمان و قیال کو ربیف آیمان. 

ب) توقف و عدم داوری پیرامون عثمان و علی علیه السلام . 


ص: 106 


اه ی 311 
22 تا الضداع ی 257 


فصل سوم 


رستاخیز دانش کلام 
قرن دوم 
رستاخیز 

دانش کلام 
ظ 7 10 


قرن دوم را می توان دوران شکل گیری مکتب های کلامی دانست. با آنکه 
فلق و فجر «علم کلام» در قرن اوّل روشن شده و اشعه های این دانش 

بر افق وحی, و مشرق الثور خطبه ها و سخنان حکیمانه علی علیه السلام 
جلوه گر بود, با اين وجود خورشید این دانش در قرن دوم تجلّی کرد. به 
راستی انقلاب عظیم فرهنگی اسلام در اين زمان رخ داد و نور دانش 
اسلام, آفاق جهان را روشن ساخت. او ال 
برخی اصیل و مستقیم. برمحور شرع و عقل می گشتند؛ برخی در زمینه 
قدرت تشخیص عقل, افراط کردند و گروهی نیز سیر ارتجاعی داشتند. به 
هر حال قرن دوم و سوم. زمان شکوفایی دانش اسلامی و رستاخیز آن 
بود. 


معتزله 


مکتب ۲ ۶ ستاره آن_ بر بام شهر بصره طلوع. کر در واقع 


گلگون بود. ۳۳ 
ص: 109 


شد. و این حرکت علمی نه از ان «واصل» است. بلکه واصل بن عطاء, 
نقطه عطفی در تدوین و انحراف ان بوده است. باید اذعان کرد که دو 
نقطه درخشنده در این مکتب؛ که اساس و پاپه آز. منوت هی کردد 
یعنی توحید و عدل, مقتبس از فروغ وحی و گفتار نورانی پیامبر اسلام 
صلی الله علیه و آله وسلم و امیرمومنان علیه السلام بوده است. و به هر 
حال, بانیان این منهح. از زلال سرچشمه «بیت علوی» قدحی نوشیده اند. 


آیه الله سبحانی در این رابطه می نگارد؛ 


«ثمّ ان القول بالمنزله بین المنزلتین, و آن کان يعد منطق للاعتزال و 
مغرس بذره. ولکن حقیقه الاعتزال لاتقوم بهذا الاصل و لایعذ الذرجه الاولی 
من اصوله فان الاطلَیّن النوحید و العدل یعدّان حجر الاساس لهذا المنهج و 
سائر الاصول فی الذرجه الثانیه. و فی ضوء هذا, یقف القاری بفضل 
اللصوص الاتیه علی ان الاعتزال اخذ ذینک الاصلین من البیت العلوی عامّه, 
و من خُطب الامام علی علیه السلام و کلماته خاضه و لأجل ذالک یجب آن 


یعترف بان الاعتزال اخذ الاصول الاصلیه لمنهجه من بیت الولایه.»(1) 


استاد سبحانی ابتدا, داستان معروف واصل بن عطاء و گوشه گیری او از 
ی را 


بعید ات 0 ۴( دز آن 9 خواتی بتواند در مقابل 
فکتب اسادش حسین بضری: با آن: شخضیتی که حسن. داشت: جبقه بکیرد: 
آنگاه این قطعه را ذکر می کند که این فکر خضوضا آن اصول صحیح چون: 


ص: 109 


1- 1. بحوث فی«الملل والنحل». ج 3, ص 167. 


عدل و توحید, ماخوز از ابیت غلهفی* است و این تور از آن مرن هی تایة 
و این دو اصل, سنگ بنای این روش و منهج فکری هستند نه اصل «منزله 
بین المنزلتین» که واصل اورد. بنابراین, مایه های اولیه این روش در خطبه 
های نورانی امیرمومنان علیه السلام است؛ به عنوان نمونه بخش هایی از 
سخنان بلیغ و عمیق آن حضرت اورده می شود. عمق این سخنان. چنان 
است که افرادی مانند احمد امین دچار توهم شده اند و تردید کرده اند که: 
ایا این مفاهیم عالیه در ان زمان قابل طرح بوده است؟ ایا اين نور در ان 
زمان با ان افق محدود فکری می توانست تابان گردد؟ 


الیته برای فردی چون: احمد امین که حضرت علی علیه السلام را نمی 
شناسد, باید در نهج البلاغه و این خطب تردید کند و آنها را سوغات فلسفه 
یونان بداند. لکن هر که حضرت علی علیه السلام را می شناسد و معتقد 
اتنت. که مری .ه عم تزر ی .ای رسول خدا صلی الله علیهق اله فسلم 
بوده و دریچه های آسمان بر او چو پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم 
مفتوح و به گفته خود «چون پیامبر خدا صلی الله علیه و آله وسلم «نغمه 
وحی» را می شنید؛ ولی جبرئیل را نمی دید.», باور می کند که کلامش؛ 
فوق کلام مخلوق و دون کلام خالق است. 


آتوعلن تسا هن وید «یان.-علی علیه الم نن اضحاب مکنه ضای 
الله علیه و آله وسلم کالمعقول بین المحسوس؛. علی علیه السلام درمیان 
بازان تصول دا ی الله علید و ال هسام مانند لین ان خبات: 
بود و يا مانند عقول قاهره نسبت به اجسام مادیه بود.»(1) 


جداً جای تعجّب است که احمد امین بگوید: مسلمانان قبل از زمان ترجمه 
کف انیه اشتات با فاسشه‌مان: به این اه شتا موی ۳ 


ص: 110 


2 2. همان. 


چرا چنین باشد و حال آنکه مسلمانان در پرتو «انوار وحی», چراغ خردشان 
روشن شده بود و از فرهنگ تابناک و درخشانی برخوردار بودند. آیات قرآن 
پیرامون: توحید» صفات خداوند, حشر و نشره قیامت و طبیعت, آفاقی از 
افکار جدید را در روحشان پدید اورده بود و پیامبر اسلام, معلم مردم بود و 
درس حکمت و تزکيه به آنان می آموخت. دانشمندانی که بیرامون «تاریخ 
علم» تحقیق کرده اند, مرحله سوم تاریخ علم راء, از آن اسلام می دانند و 
معترفند که هزار سال مشعل دانش بر بام جهان اسلام. فروزان بود. 


باری, پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم با نور قرآن و وحی, آفاق «مالم 
یعلم» را بر مسلمانان مفتوح نمود؛ خصوصا وقتی که دانشجوی این مکتب. 


به هر حال آنچه حضرت علی علیه السلام در نهج البلاغه بیان کرده, 
مفاهیمی زرف و عمیق است و هنوز فیلسوفان بزرگ در فهم آن مطالب, 
تعمّق و تفکر می 
بدین قرار است: 
«مع کل شی ‏ لا بمفارفه و غیر کل شی ء لا بمزایله(1)؛ او با همه چیز 


هست ولی نه به این شکل که جفت و قرین چیزی واقع شود, و مغایر با 
همه چیز است و عین اشیاء نیست. > 


«لیس فی الأشیاء بوالج و لا عنها بخارج(2)؛ او در اشیاء حلول نکرده است. 
[زیر | حلول؛ مستلزم محدودیت شیی ۶ حلول کننده است ] در عین حال, از 
هیچ چیز هم بیرون نیست. [زیرا بیرون بودن نیز خود. نوعی محدودیت 
است ].» 


ظر 111 


2 همان یه 96ص 274 


«بان من الأشیاء بالقهر لها والقدره علیها و بانت الأشیاء منه بالخضوع(1)؛ 
انها است [و البته هرگز قاهر, عین مقهور و قادر, عین مقدور نیست] و 
جدایی اشیاء از اوء به این نجو است که خاضع و مسچخر ساحت اویند.» 


«الاحد لابتأویل عدد(2)؛ اوء یک است ولی نه يکي عددی.» 


«لاپشمل بحذ و لایپحسب بعد(3)؛ هیچ حد و اندازه ای او را تانق تفت کیشد 
و با شمارش به حساب نمی آید.» «من اشار الیه قد حدذه و من حدذه فقد 
عدذه(4)؛ هر کس به او اشاره کند. او را محدود ساخته است و هرکس او را 
محجد ود سازد, اس تحت شمارش در آورده است. ۳ 


«من وصفه فقد حدذه و من حدذه فقد عدذه و من عذه فقد ابطل ازله(5)؛ 
هرکش ادا ضفنی: اند بر چات اتفضی کته آهرا مجدود صاخعه ات 
و هرکس او را محد ود سازد, او را شماره کرده است. و کسی که او را 
شماره کند, ازلیتش را باطل ساخته است.» 


«کل مسشمی بالوحده غیره قلیل(6)؛ هر چیزی که با وحدت نام برده شود, 
کم است جز خدا؛ زیرا او با اینکه واحد است., به کمی و قلت موصوف نمی 
شود.» 


حضرت علی علیه السلام پیرامون مفهوم اوّلیت و آخریّت و به عبارت دیگر, 
در بیان تفسیر آبه «هو الا و الاخر ۳9 والباطن و خه یکل شتی: 
علیم»(7)؛ چنین فرموده است: 


1 


11 همان: خطیه 152 ض 212 
2- 2. نهج البلاغه, فیض الاسلام, خطبه 152, ص 468. 
ایض نصا خطیه 196 رض 275 
مشق مان خطیه او لرسض 20 

5- 5. همان, خطبه 152, ص 212. 

6- 6. همان, خطبه 65, ص 96. 
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. حدید / 3. 


«الحمدلله الذی لم یسبق له حال حالاً فیکون اولا قبل آن یکون آخراً و 

یکون ظاهراً قبل ان یکون باطنا. ای و ان 
غیره غیر ظاهر(1)؛ سپاس خدای را که هیچ حال و صفتی از او بر حال و 
صفتی دیگر تقدم ندارد تا اولیت او مقدم بر آخریتش, و ظاهریت آو مقدم 
بر باطنیتش بوده باشد... هر پیدائی جز او فقط پیداست و دیگر پنهان 
نیلست؛ و است و بیست . [اوست که 
در عین اینکه پید است. پنهان است و در عین اینکه پنهان است. پیداست. ] 


«لاتصحبه الاوقات و لا ترفده الادوات؛ سبق الاوقات کونه, والعدم وجوده و 
الاشدا اراض اسان ها آمرا اه نمی .ی اشات یداه درا 
کمک نمی کنند. هستی او بر زمان ها,؛ و وجود او بر نیستی, و ازلیت او بر 
هر آغازی تقذم دارد.» به راستی چه کلمات بلند و حکیمانه ای است! آفاق 
نزن سخنان چنان رفیع, و گوینده آن خورشید افق اعلی است که حتی بعد 
از ۳۳ مسلمانان با فلسفه بو نان و ظهور چهره هایی چون. بوعلی, 
ابونصر و صدرا بر اسمان فلسفه, هنوز این مفاهیم در حجاب نورند. و این 


آری همین گفتا ر حکیمانه. زمینه رویش و پرورش عقل گراثی و خردمنشی 
کر دید و برخی از اصول منهم اعتزال چون. 7و عدل و صفات خداوند, 
از همین خطبه ها و کلمات پیدا شد, نه آن گونه که احمد بن حنبل می 


گوید: جهم بن 1 موجب پیدایش برخی از این مطالب گردید.(4) 


ایک هافر ای ند و از ونان این مکی( کر می کر ده 


ص: 113 
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3- 3. سیری در نهح البلاغه. ص 44. 

4 4. الزدذ علی الجهمیه و الزنادقه, احمد بن حنبل. تحقیق: محمد حامد 


.ال الکعبی: والفزله بقال: از لها و لنذهها استادا طصل تاللتی سای 
الله علیه و آله وسلم و لیس لاحد من فرق الامّه مثلها و لیس یمکن 
لخصومهم دفعهم عنه, و هو ان خصومهم یقژون بأنْ مذهبهم یسند الی 
فاص ای ار ما ات سم ای مسجد نم ی ای ات۱ 
الم ی اه ای یاهع ای ی ای رسان 
محمداً اخذ عن ابیه علی علیه السلام و ای علّاً عن رسول اللّه صلی الله 
علیه و آله وسلم (1)؛ کعبی می گوید: سند معتزله به رسول خدا صلی الله 
علیه و اله وسلم می رسد و برای هیچ یک از گروه های امت اسلام چنین 
چیزی نیست. دشمنان منهح اعتزال : نیز این امر را نمی توانند انکار کنند؛ 
دا را 
است و واصل. شاگرد محمد بن علی و پسرش عبدالله بن محمد است و 
ی ری ی رد ام مت ان ماد 
او فاص سا ی اس مور 


است. 


کعبی, موجب فخر و شرف خود را مکتب اعتزال می داند که سرچشمه 
این جریان به نظر او کوهسار وجود علی علیه السلام و پیامبر بزرگ اسلام 
استه کرچه انغای اوحالی از اشکال یست زیرا او واصل, را داسن آمور 
مکتب محمد حنفیه معرفی می کند. و حال آنکه محمد در سال 80 ق. 
وفات کرد و در همین سال واصل بن ِ متولد شد! علاوه بر این آنچه 
خر ی ات وه اهامای ی اس 
اشکل فعست سا وی سای رفول, قدا صلی الله یو ال فسلم و 
حضرت علی علیه السلام اين مفهوم, مطرح نبود. انچه به نظر صحیح 
است, اين است که برخی از اصول منهج اعتزال, چون: توحید. عدل, نفی 
وحی و تابش انوار خطب 


ص: 114 


1- 1. بحوت فی«الملل والنحل»». جعفر سبحانی, ج 3. ص 168. 


امیرالمومنین علیه السلام است. 
2 قاضی در طبقات معتزله می گوید: 


«و آخذ واصل, العلم عن محمد ابن الحنفیّه و کان خالاً لابی هاشم(1)؛ 
واصل از محضر محمد بن حنفیه کسب دانش کرد». 


سابقاً گذشت که واصل نمی تواند شاگرد محمد حنفیّه باشد؛ چرا که با 
تازیخ (دهزر :ند کین آنان) تفی سارد: موَیٌّد اين گفتار. سخن «سید مرتضی, 
قلم الفدی» است: او ذر ان وابصطه می کار د؛ 


«ذکر ابوالحسین الخیاط: ان واصلاً کان من اهل مدینه الرْسول صلی الله 
غلبه و | له واختلم اک 
کان واضل مفم نی ااهانتم الم این .عخمد. . و صحبه و آخذ عنه. و 
قال قوم: ائه لقی اباه محمد و ذالک غلط لانْ مد توقی سنه ثمانین او 
احدی و ثمانین و واصل ولد فی سنه نمانین(2)؛ ابوالحسین خیاط گفته 
است که: واصل بن عطاء از مردم مدینه بود؛ سال 80 ق. به دنیا آمد؛ سال 
که او با محمد بن حنفیه دیدار داشته و از محضرش استفاده کرد. در حالی 
که این مطلب. بی اساس است؛ زیرا محمد. سال 80 و يا 81 وفات کرد و 
واصل در همین سال به دنیا آختوه است ۱» 


3 شهرستانی می گوید: «یقال اخذ واصل عن ابی هاشم عبداللّه ابن 
محمد بن الحنفیه(3)؛ گفته می شود که واصل, گر ابی هاشم بود.» 
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ای ی ریا سس ۳ 10۱ 
3- 3. «الملل والنحل», عبدالکریم شهر ستانی, 0 1 ضص‌ 9 


الفلق اذیثصل الی واصل و عمرو ابصالاً شاهرا ظاهراً و هما آخذا عن محمد 
بن علی اين ابیطالب و ابنه ایی هاشم عیدالله اين محمد و محمد آخذ عن 
ابیه علی ابن ابیطالب علیهماالسلام : سند مذهب معتزله, از فلق روشن تر 
است؛ زیرا مشس این مکتب, خاص ی او وان را 
شاگردان محمد بن علی و پسرش ابوهاشم می باشند و محمد. شاگرد 
پدرش علی علیه السلام بود.» 


انا ادعای این مرکضی کش منود است توا نا ارت نمی فان 


5 آبن اتف الحدید نیز در کلامی: که در فصل اوّل از آن نقل شد, مو۵شس 
علم کلام را علی علیه السلام می دانست و می گفت: معتزله, که بانی آن 
واصل بن عطاء می باشد و واصل, شاگرد ابوهاشم و.. . و اشاعره نیز بنیان 
شد.( 1 


ابن ابی الحدید در این کلامش, منهح اعتزال را به خاندان علی علیه السلام 
و شخص علی علیه السلام عطف می کند؛ بلکه او مشرق این دانش را 
حضرت علی علیه السلام می داند. بدون ی اصل درخشان منهج 
اعتزال. (توحید و عدل) از سخنان امیرالممنین علی علیه السلام گرفته 
شده است. علم الهدی می گوید: 


«افلم آن اضول التوخید دالغدل ماخوخه‌من کلام آمیرالمفشین غلبه التتلام 
و خطبه, فائه تتضمن من ذالک ما لازیاده علیه و لا غایه ورائه, و من تأمّل 
الخانهن قت دالی عن. کلامنه غلم آنخ-خمخ ما اسهب ااتکلمون هن دم فی 
تصنیفه و جمعه انما هو تفصیل لتلک الجمل و شرح لتلک الاصول(2)؛ آگاه 
باش که اصول توحید و عدل, گرفته شده از کلام و خطب امیرالمومنین 
علیه الام است. این حظف: 
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2- 2 امالی: شریف مرنضی؛ 0 ۳ ض‌ 19( 


چون دریایی مواج اند که لبریز ز از اين معارف اند و غایتی برای آن نمی 
باشد و کسی که تأمّل کند, در می یابد که انچه متکلمان و دانشمندان این 
فن گفته اند, تار و پودش در آن خطب و سخنان می باشد و این اصول 
۱ 0 کر کر ۱ ۱ ۱3۳ 


«فقد نسبت المعتزله عقائدها الي علی این ابیطالب و قلّ ما نجد کتاباً من 
کتبهم و علی الأخص کتب المتاخرین منهم. الا ادغوا قبة انم لنش خخه 
موسشس لمذهب الاعتزال و علم الکلام غیر الامام علی علیه السلام (1)؛ 
معتزله عقائدشان را به علی بن ابیطالب علیه السلام نسبت می دهند و کم 
تألیف کرده اند مگر اينکه ادغا هی کنند. که بنبان. کذار مذهب اعترال و 
علم کلام حضرت علی علیه الشلام عی شوم 


حال. پس از نقل این اعترافات. عمق عناد احمد امین با مذهب تشیع و 
پیشوای معصوم ار حضرت طلی علیه السلام آاشعار می. کرد او می 


گوید: 


«ولقد قرآت کتاب الیاقوت لابی اسحاق ابراهیم ابن نوبخت, من قدماء 
ی الشیعه الامامیه, فکنت کاثی اقرءٌ کتاباً من کتب اصول المعتزله الا 
فی مسائل معدوده کالفصل الاخیر فی الامامه و امامه علوخ و امامه الأحد 
عشر بعده(2)؛ من کتاب «الیاقوت» را که تألیف ابواسحاق ابراهیم ابن 
نوبخت از قدمای متکلمان شیعه است ۳ ام , گویی یکی از کتاب 
انها نبود, و برخی 2 
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1- 1. تاریخ اسلام, دکتر حسن ابراهیم حسن» ‏ 2 ص‌ 116 


مسائل مانند: ولایت و امامت. امامت علی علیه السلام و یازده امام دیگر 
علیهم السلام .» 


آنگاه سوال می کند: «ولکن ایهما اخذ عن الاخر؟» وخود جواب می دهد: 
برخی از شیعه گمان دارند که معتزله, اصول مکتبش را از آنان گرفته 
است و واصل بن عطاء شاگرد جعفر بن محمد بوده است.(1) اما آنچه به 
نظر می رسد این است که شیعه, معارف و تعالیمش را از معتزله گرفته 
است.(2) 


احمد امین برای ادعای خود این گونه استدلال می کند: 


«و انا ارجع ان الشیعه... اخذوا من المعتزله تعالیمهم و تتبع نشوء مذهب 
ی ار و ی ی اه اه 
تنتسب الیه یتلمّذ لواصل و کان جعفر متصل بعمه زید. و یقول ابوالفرج 
الاصفهانی فی «مقاتل الطالبتین»: کان جعفر ابن محمد یمسک لزید ابن 
علی بالژکاب و یسوی ثیابه علی السرح(3)؛ فاذا صحّْ ما ذکره تب 
و غیره عن لت رید اواضل. فلا یعقل آن: باخد واضل تخعفر»31):. 
بررسی چگونگی پیدایش معتزله, دلالت می کند که «شیعه» اصول و 
معارف خود را از «معتزله» گرفته است و زید بن علی _ پیشوای شیعه 
زیدیه _ شاگرد واصل بن عطاء بوده است و جعفر علیه السلام به عمویش 
زید متصل می گردد. و ابوالفرج اصفهانی در کتاب «مقاتل الطالبتین» می 
گوید: جعفر بن محمد علیهماالسلام برای زید رکاب اسب می گرفت و 
لباس های او را روی زین مرثب می ساخت. تابر انز اکر انحه شم ستانی 
ذکر کرده است _ که زید, شاگرد واصل بود _ درست باشد. پس معقول 
نیست که واصل, شاگرد جعفر (امام صادق علبه السلام ) باشد.» 


جای تعجب است که نویسنده مصری, متوجه صدر و ذیل کلامش نبوده 
است. او ابتدا, شیعه دوازده امامی را مطرح می کند, کتاب «الیاقوت» را 
محور قرار می دهد و خودش می گوید که: فقط در فصل اخیر آن کتاب آن 

هم «امامت علی علیه السلام و بازده امام بعد از او, با نظریات معتزله 
۰ داشت. اما در استدلال خود به سراغ زید بن علی می رود و با 
مطرح کردن زید و اينکه او عموی امام صادق علیه السلام است و زید. 
شاگرد واصلِ بوده یه پس. تعالیم و اصول شیعه 
شگفتا! اين, چه برهانی است؟ آیا صحیح است یک موژخ با چنین دلیلی, 
مطلبی به آن عظمت را مدلل سازد؟ با آنکه از نظر تاریخی و علمی, 
ّ و اعتراف بزرگان منهج اعتزال قول احمد ِِِ تکذیب می کند؛ 


پدرش محمد و محمد ۱ با بود. 


عجیب ان است که خود احمد امین پیرامون «زیدیه» می گوید: 


«قم فرقه کبیره من فرق الشّیعه تتبع زید اين علی این الحسین ابن علی 

ابن ابیطالب علیهم السلام (1) زیدیه. فرقه بزرگی از شیعیان هستند که 
فتافت از رید بن علن علیه الشلام. فی کنته» به. هر حال.سن ور ه 
احمد امین, دور از حقیقت می باشد. 


استاد سبحانی در مقابل ادعای احمد امین می گوید: 


او, اجتهاد در مقابل نص کرده است؛ زیرا از یک طرف. اقرار مشایخ 
معتزله اين بود که اصول مکتبشان را از ابی هاشم گرفته اند و او از 
پدرش محمد و او از پدرش علی علیهم السلام گرفته است؛ ولی این موژخ 
مصری می گوید: منهج شیعه, فرع و 
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روئیده از مکتب معتزله است.(1) آنگاه می گوید: 


استناد احمد امین, درست نیست. زیرا نه ثابت شده است که واصل, درک 
محضر امام صادق علیه السلام کرده و جزو شاگردان آن حضرت بوده 
ی هو ات ی اه وی ثابت نیست. 
وت که زید. شاگرد واصل بوده است. صحیح به نظر 


انشا در آدانه حتف کرد 


«علی ان زید ابن علی قد صلب عام 121 ه .ق. و له من العمر فی ذالک 
الوقت اتنان و اربعون, فیکون من موالید عام تسعه و سبعین او ثمانین و 
کان واصل من موالید عام ثمانین. فمن البعید آن یکون ولید البیت العلوی 
تلمیذاً لمن هو اصغر منه ستا او مثله و قد عذه الجالیون من اصحاب ابیه 
علی السشجاد علیه السلام و اخیه الامام الباقر علیه السلام و الامام الصادق 
علیه السلام الّذی استشهد زید فی حیاته(3)؛ علاوه بر اين. [از نظر تقویم 
تاریخی ] بعید است که زید, شاگرد واصل باشد؛ زیرا زید در سال 121 ق. 
به دار اویخته و شهید شد و سن مبارکش در ان وقت 42 سال بود. 
بنابراین. سال میلادش 9 با 80 ق. بوده است. و واصل بن عطاء نیز در 
سال 80 ق. متولد گردید. لذا بعید است فرزندی از خاندان ۳۳ شاگرد 
کسی باشد که از نظر سنی کوچک تر يا همسال اوست. در حالی که 
دانشمندان علم رجال, زید را از اصحاب پدر بزرگوار و برادرش امام باقر 
علیه السلام و نیز از اصحاب امام صادق علیه السلام شمرده اند؛ چرا که 
وی در زمان حیات امام صادق علیه السلام به شهادت رسید.»(4) 
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4-4. ر.ک: رجال. شیخ طوسی, باب «الواو», ص 328. 


شاگردان و اصحاب امام صادق علیه السلام نیست؛ زیرا علمای علم تراجم 
و رجال چنین مطلبی را نمی گویند. به ویژه آن که واصل از امام صادق 
ای ورات ی دا تا 
واصل نبوده است. 


به راستی جای تعجّب است. آن اقرار و اعتراف مشایخ معتزله و این 
نظریه احمد امین؟! ممکن است مشکل احمد امین همان چیزی باشد که 
استاد مطهری قدس سره به ان اشاره کرده است: 


«احمد امین و برخی دیگر. دچار توهمی دیگر شده اند. آنان در انتساب این 
نوع کلمات به علی علیه السلام تردید کرده اند و می گویند: عرب. قبل از 
فلسفه یونان, با این نوع بحث ها و تجزیه و تحلیل ها و موشکافی ها اشنا 
نبود. این سخنان را بعدها آشنایان با فلسفه یونان ساخته اند و به حضرت 
علی ین اببظالب علیه الشلام بسته اندل)» 


استاد شهید مطهری جواب می دهد: 


«ماهم می گوییم: عرب با چنین کلمات و سخنان آشنا نبود؛ نه تنها عرب 
اشتا تیو یر عفی هم آشتا قیه‌د یونان و فلسفه یونان هم آشنا نبود؛ آقای 
احمد امین, اوّل علی علیه السلام را در سطح اعرابی از قبیل: ابوجهل و 
ابوسفیان, از لحاظ اندیشه پایین می آورد و آنگاه صغری و کبری ترتیب 
می دهد. مکر. غرت خاهلن, با معانین و هفاهیمی. که فران. آوردم نوت آشتا 
بود؟ مگر علی علیه السلام تربیت شده و تعلیم یافته مخصوص پیامبر صلی 
اه هه ام ریرحت الط اه واه ماع عای 
غلیه الساام‌زات ان الم اسحاب‌خود معافی کرد حم‌خر هر نی دار 
که ما به خاطر حفظ شان برخی از صحابه, که در یک سطح عادی بوده اند, 
شاه عضو سرا کد ار 
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1- 1. سیری در نهح البلاغه, ص 43. 


عالی لیر مقام عرفانی و افاضه باطنی از برکت اسلام بهره مند بوده 


شگفتا از داوری این موزخ مصری!؟ او که از دریچه روج و فکر خود به 
علی علیه السلام می نگرد, نمی تواند باور کند که در ی زمان و با آن 
فهم و درکش. ۱ ات 
مبهوت و متحیر باشند. در حالی که کلمات حکیمانه ای چون: «من وصفه 
فقد حذه, و من حذه فقد عده. و من عذه فقد ابطل ازله, و من قال: کیف؟ 
قفد آفتو‌حتست: وهی کال اس فند سر الم ان لا ماود و رت 
اذلامربوب.»(2) قطره ای از دریای بیکران نهج البلاغه است. 


استاد مطهری می گوید: «با معانی و مفاهیمی که در نهج البلاغه آمده 
است. مردم عرب بعد از فلسفه یونان هم آشنا نشدند, نه تنها عرب آشنا 
تیتر ناما نان غیر غرب هم اشا شندند: یز ا قلستفه بونان هم آشتا. یود 
ایتقا اء حخصات. خلسفه. اشسلافی. اشت. عنی؛ از صععات: اسلام 


است.»(3) 


می کرد. 0 سوره تسین دارد و علی علیه السلام «الاحد, لا بتاویل 
عدد»> را پیرامون آن بیان داشت. قرآن «هوالاول و الاخر»(4) را بنان فی 

کند و حضرت پیرامون آن می گوید: «الحمدلله 0 لم یسبق له حال: 
فیکون الا قبل آن یکون آخرا و یکون ظاهرا قبل ان یکون باطنً ۰ حمد و 
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4 4. حدید / د. 


دگرگونی در او سبقت نگرفته است تا این که ال باشد قبل از اين. که آخر 
باشد و ظاهر باشد قبل از آن که باطن باشد...» 


باری, قضاوت احمد امین مصری ان بود. ولیکن ان حضرت شاگرد پیامبری 
است که معلمش رب اکرم است. او درس کرامت _می اموزد و افاق 
«مالم یعلم» را با نور دانش خود روشن می کند. و آن خطب حکیمانه. 
پرتوی از دانش علوی است که در افق نهج البلاغه می درخشد. چنان که 
خود می فرماید: 


«در آن ظروب: افتاب نبوّت, (ایام پایانی عمر رسول اللّه صلی الله علیه و 
آله. فتسلم ) حضر کش به. من هزار باب کلم آموختند که آز .هر بای هداز 
باب مفتوح می شد.»(1) 


آری, احمد امین با آن شناخت ناقص خود از کل علیه السلام آن گونه 

داوری می کند و چنین اشتباهی از او سر می زند؛ ولی انان که علی علیه 

السلام را در رابطه با «وحی» ارزيايي می کنند و ایمان دارند که شاکله 

روخ علی قلیه السبلام در واطه با لت تفر (عدای ‏ ول رسول خد و 

فرآن) کی ی لا را موی ار تا ام ان رتم 
لننند. 


مشکل افرادی مانند احمد امین این است که نمی توانند باور کنند انسانی 
دز ان.ژزمان: الا کلماتی گفته باشد که چون «کوثر نور» جاری گردد به 
طوری که احمد بن يحيي و کعبی افتخار کنند که فجر مکتبشان با آن نور 
رشن شنده. آانست و انیا در بوستان فرهنگ اسلام گل توحید, عدل و توجّه 
به عقل و اندیشه بپرورد به گونه ای که رائحه آن شاقه محققان و 
فیلسوفان را معطر ساخته و پرتوی از آن نور, منهجی را به توحید و عدل و 
خردگرائی منور سازد. 


امر دیگری که موجب توهم احمد امین شده, شباهت داشتن بعضی از 
اصول 
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مکتب تشیع با معتزله بوده است. بدیهی است که مکتب تشیع در اصولی 
نظیر: توحید, عدل, انکار رویت, اثبات حسن و قبح, نفی تعذد قدماء و توجه 
به عقل, با معتزله هم عقیده است. و باید چنین باشد. زیرا معتزله نیز از 
سرچشمه دانش «بیت علوی» قدحی نوشیده است؛ ولی اختلافات مکتب 
تشیع با معتزله, تیار انبت. که به ترحی: از ان اشارخعن. کر 


الف: شیعه, اعتقاد دارد که در هر زمان, وجود یک امام منصوص و معین از 
طرف خداوند به وسیله امام سابق, و در شخص علی علیه السلام و 
حسنین علیهماالسلام منصوص از جانب پیامبر بزرگ صلی الله علیه و آله 
وسلم ضروری می باشد؛ بلکه بنابر روایات, تمام ائمّه علیهم السلام 
منصوص از جانب خدا بوده اند. و حال ان که معتزله. خلاف این را معتقد 


است. 


ب: شیعه, امام را افضل و اعقل مردم زمان خود دانسته, و «+عصمت >»؟ را 
در وجود امام شرط می داند. اما معتزله, مخالف این عقیده است. 


راشای ال ای و ای وه آزست ی 
اسان وهای بسانت کی نا الب له سا ایست که 
پیامبر به امر خداوند, او را نصب نمود, و حال ان که علمای معتز له, 
مخالف این عقیده می باشند و تقدیم مفضول بر فاضل و مرجوح بر راجح 
را _ با ان که عقل محور هستند _ می پذیرند. 


لل 
د: شیعه, «امامت» را امانت خداوند و ادامه خط «رسالت» می داند و 


اماهتنوا فقطظ خریتی هاشم .ان خم علی: حسینین و اولاد حسین علیهم 
السلام و به تعداد 12 امام قائل است. ولی معتزله هیچ یک از این مسائل 


را معتقد نیست. 

ه : همچنین پیرامون مسائلی چون: ناکئین, قاسطین, وعد و وعید. مرتکب 
وی رجعت, جبر و تفویض, منزله بین المنزلتین, توبه, خلود در جهنم, 
و نیا نان 
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رسول اللّه صلی الله علیه و آله وسلم میان شیعه و معتزله اختلاف وجود 
دارد.(1) 


با ان که کروخ مر له. تست به .عقاند شیعه از اشاعرم تردیی کرت و در 
واقع مکتب ممتاز و پیشروی است در میان فرق دیگر؛ همچنان با مکتب 
تشیع فاصله زیادی دارد, و تشابه شیعه با معتزله در چند اصل. موجب 
وحدت این دو نمی گردد و نیز نمی توان یکی را اصل و دیگری را فرع بر 
آن قلمداد کرد. لذا این نظریه احمد امین, خلاف حقیقت است و همین 
طور کسانی که رجال بزرگی از شیعه را جزو طبقات معتزله قرار داده اند, 


ای شحو ف تا کت ات انجم را که عاضی تالا اون 


ااطته ای هن ات ای عشر اک سر اراین اه 
السلام و ابوبکر و عمر و ابن مسعود و... 


السلام . 


الطبقه الثالته: ابوهاشم عبدالله ابن محمد ابن علی و اخوه الحسن ابن 
محمد والحسن البصری و... 


الطبقه الرابعه: غیلان ابن مسلم (ابومروان) و واصل ابن عطاء (ابوحذیفه) 
و عمرو بن عبید و... 


ا اه سا نس انمعصر وه فا اس عاله اامال دص سای ای 


ااظه الساوسه عفن 
3 5 12 


1- 1. اوائل المقالات» شیخ مفید. ص 16 _ 2. 


الطبقه السابعه: ابومعن تمامه ابن اشرس, ابوعثمان عمرو ابن 
| ماس 


الطیهه تایه ات مه وهای السای. امااعسشی فا 


الطیقه التانسه: انوهاشم عبدالتلام این فحمد این غبد الو‌هاب: (الجباتی | 
الطیقه العاشره: آبوعای این لام ابوالقا شم این سمامبه .۱1 


دکتر حسن ابراهیم حسن می گوید: «کذلک ذکر المعتزله الامام علی علیه 
السلام فی الطبقه الاولی من طبقاتهم.»(2) 


غیر واقعی بودن اين ادعا که علی علیه السلام و دیگر بزرگان اسلام از 
ظیعات مکتب معترله,باشتم. آن. کوته کم فاضی. عبدالحار مرب کرده, از 
ا مان وشن اه 


احمد ابن یحیی بن مرتضی نیز نظریه قاضی را تأیید کرده و بزرگان مکتب 
شیعه همانند سید مرتضی را معتزله معرفی کرده است. استاد سبحانی در 
رد این نظریه. چنین می فرماید: 


فا ال ری میتی من اه ی فولش اوعد ماس 
یستلزم آن یعدذ شیخه کالمفید و تلمیذه کالطوسی منهم, مع ان موقف 
هولاء من تلک الطائفه موقف اللقد و ال و قد ر؟ الشْیخ المفید فی اکثر 
کتبه علیهم لاسیْما فی کتابه «اوائل المقالات» کما ند الشریف المرتضی 
خصوص الجزء العشرین من «المغنی» للقاضی عبدالجبار و سماه 
«الشافی» و اختصر تلمیذه شیخ الطائفه الطوسی و سشاه «تلخیص 
الشاکنتو سم ال لک الکنت بقق علی ان مرخ ااشیعه ماه من 
اس سس ی لاه فیس اا ول وا ی 
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1- 1. فضل الاعتزال, ص 324 214. 
2- 2. تاریخ اسلام, جسن ابراهیم حسن» ‏ 2 ص‌ 17 


البعض الاخر, کشانهم مع الاشاعره و غیرهم من الطوائف الاسلامیه(1)؛ 
برخی تصوّر کرده اند که سید مرتضی جزو فرقه معتزله است و او را در 
طبقات معتزله شمرده اند؛ به خاطر این که سید مرتضی به اصل توحید و 
عدل معتقد بود. (و حال آن که اکن اعتقاد به این دو اصل, دلیل معتزلی 
بودن باشد, همه شیعیان به آن معتقد هستند.) لازمه این سخن,؛ ان است 
که استاد سید مرتضی؛ یعنی شیخ مفید و شاگرد او شیخ الطائفه هم از اين 
فرفه باشند با وجود آن که این بزرگان در رد بعضی از عقائد این فرفه 
کوشیده اند. شیخ مفید در بسیاری از آنارتش به ویژه «اوائل المقالات» به 
نقد آراء آنها پرداخته و سید شریف مرتضی نیز جزء بیستم کتاب «مغنی», 
خالیت قاضی عبدالجبار را نقد کرده و نامش را «الشافی» نهاده است و 
سپس شاگردش شیخ طوسی آن را تلخیص کرده و «تلخیص الشافی» 
نامیده است. کسی که آثار اين بزرگان رامطالعه کند, آگاه می گردد که 
قضاوت شیعه پیرامون گروه معتزله, همان است که پیرامون فرق دیکز 
ات نی ی اد او راشف نقه فصن را وس داد 
نک( 


نانیاً اس ۱۳ 
گروه معتزله نیز بعضی از اصول موافق با شیعه را از همان منبع «علوی» 
گرفته اند, همان گونه که آقرار و اعتراف بزرگان آنان ملاحظه شد. 


برخی از مستشرقان و خاورشناسان نیز سخنی گفته اند که اشاره به آن, 
مفید و مطلوب است؛ تدم مر 4 یز مت وود 


صر 7 12 


1- 1. بحوث فی«الملل والنحل». ج 3. ص <185. 


ی سم خی ای ال 22 و مت یی ات شم 
اس سرا او آتایم هی او ان تا ی 
علماء الشیعه فی القرن الژابع الهجری ائبع فی کتابه (العلل) طریقه علماء 
المعتزله... انْ الشیعه من حیث العقیده و المذهب, هم ورثه المعتزله.»(1) 


این مستشرق, مدعی است که: شیعه, دارای منهج کلامی نبود حنی. از 
قرن چهارم هجری: ؛ بلکه شیعه. اصول کلام خود را از معتزله گرفته است. 
حلّی ابن, بابویه _ بزرگ ترین عالم شیعه در قرن چهارم هجری _ کتاب 
«علل السرایم» را به بیروی هو فاید از علمای معیر له تالیف کردم استد. 


وی در پایان کلامش نتیجه می گیرد که: پس. شیعه از نظر عقیده و مذهب, 
دار مکتب اغتزال. انسنته: 


غندالله مخ در باس این اشال: بش ار بیان ايه مطلت. کف هی اوه 
مصدر موضوعات علم کلام است و موضوعات کلام چون. اثبات خالق,؛ 
توحید» نبوت,؛ قیامت و... در قرآن است»(2)؛ می گوید: 


«و اما العدل والّوحید فکرتان نطق بهما القرآن الکریم و دراسه احادیث 
مه من اهل البیت علیهم السلام الّذین عاشوا قبل ظهور المعتزله, ثبت 
ان الائقه الشیعه هو علیها و اشاروا الیها فی تقریر و توضیح. و من 
الفو ند تارزتخ ان واصل شیح: المعترله من لفت. اباهاشم. ۱ غدل. و 
توحید که مصدرش قرآن است و نیز تحقیق و بررسی احادیث اثمّه از اهل 
اس شم یه هار ای و ی رن ات 
می کند که پتشوایان شیعه آکام بودند بر این فضسائل و.بة 
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1- 1. همان ص 174 به نقل از الحضاره الاسلامیّه فی القرن الرابع 
الهجری, آدم متز, ج 1, ص 102. 
3- 3. همان. 


این موضوعات اشاره می کردند در تقریر و توضیح مطالب. و آنچه تاریخ 
اکیدا بیان می کند. این است که شیخ معتزله (واصل ابن عطاء) شاگرد 
ابوهاشم بود...» 


ام مک ان اس اه ای کم رو فصن 
گردید.(1) 


عبدالله نعمه نتیجه می گیرد: 


«و تخلص من ذالک الی ان الشیعه هم الذین اسشسوا علم الکلام و علی 
ائقتهم تتلمذ علماء المعتزله و غیرهم من الفرق الاسلامیه(2)؛ خلاصه کلام 
ان است که: اساس علم کلام راء شیعه پی ریزی کرد و علمای معتزله و 


علامه سید حسن صدر پیرامون اين مطلب که «سرچشمه علم کلام, مکتب 
تشیّع است» کلامش گویا و روشن است و او در مقام دفع سخن ابن ندیم 
کم سف گوبده فاولین مکلم شصی غلی ی اماعل سن تم است»: 
جواب می دهد که: این سخن این ندیم. وهمی بیش نیست. زیرا عیسي بن 
روضه. بر او مقدم است و کمیت؛ بر عیسی تقدم دارد.(3) و آنگاه 
فهرستی از اعلام و مشاهیر متکلمان شیعه را نام می برد(4) که در خاتمه 
ند آها انار گوا هد نشند. 


استتاد سبحانین در دقع ادعای آدم فتور.من نو یرد 


«بلاحظه علیه اوّلاً: ان ماذکره یعرب عن قله اطلاع المستشرق علی 
الّقافه الشیعه و عدم تعژفه علی المتکلمین البارزین فیهم قبل السّنه 
المذکوزه و یکفی فی ذالک کتاب «تأسیس الشیعه الکرام لعلوم الاسلام». 
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۰-1 1. همان. صص 42 _ 41. 

2- 2. همان. 

3- د. تاسیس الشیعه لعلوم الاسلام, سید حسن صدر. ص 3رد 
4-4. همان صص 360 353. 


و ثانی: ان الاستدلال علی تأثر السّیعه بالمعتزله بتألیف الشّیخ الضدوق 
«علل الشّرایع» علی غرار کتب المعتزله الذین ببحئون عن علل کل شیی 
ء, یکشف علی ان المستشرق لم یرچع الی نفس الکتاب رچوعاً دقیقاء فان 
الکتاب فشر علل الشرایع والاحکام بالاحادیث المرویّه عن الب صلی الله 
علیه و آله وسلم والوصی علیه السلام و انلّه من بعدهما و لیس الکتاب 
ار ی و اه ای ار ی 
المعتزله.(1) 


و ثالثاً: ان المناظرات الّنی دارت بین الشیعه والمعتزله من عصر الامام 
الباقر علیه السلام الی العصر الّذی ارتمت فیه المعتزله فی احصان آل 
بویه, ادل دلیل علی ان النظام الفکری للشیعه لایثفق مع المعتزله من لدن 
تکون المذهبین(2)؛ اوّلاً: گفته این خاورشناس, دلیل بر کم اطلاعی او از 
نظام کلامی شیعه می باشد. او بزرگان شیعه قبل از قرن چهارم هجری را 
که در فِنْ کلام سرآمد زمان خود بودند, نمی شناسد؛ لذا کافی است که به 
کتاب ۳ الشیعه مراجعه بنماید. 


و تا ادْعا کردو کتاب علل الشرایع به روش و پیروی از علمای معتزله 
نوشته شده و متأثر از منهج آنان است. این مطلب خود گواه است که وی 
از کتاب علل الشّرایع و روش آن آگاهی ندارد؛ چرا که میان علل یابی علل 
ال ام با سفه رل قافت سای افنکی علمای ضفت لهس اسان 
فکر و عقل خود, علل یابی می کردند و توجیه می نمودند؛ ولی این کتاب 
بر اساس روایاتی که از مصدر رسالت و ولایت است. علل احکام را توجیه 
و تبیین می نماید. 


و ثالثا: وجود مناظرات و مجالس بحث میان شیعه و معتزله _ از زمان امام 
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1- 1. بحوث فی «الملل والنحل», ج 3, ص 176 _ 174. 
2 2. همان. 


باقر علیه السلام تا هنگام فروافتادن معتز له در دامان آل بویه _ر بالاترین 
دلیل بر اين مطلب است که این دو نظام فکری از روز اوّل, با هم متحد 


نبوده آند.» 


البته اختلافات میان این دو منهج, بیش از نکات مشترکی است که برخی از 
آن ذکر گردید. معهذا این مستشرق چنین امری را اذعا می کند و مکتب 
رفیع فکری شیعه را که در تمام اعادش, ممتاز و در تعام آقاق دانش, 


آنچه آدم متز گفت, ملاحظه شد؛ در پاسخش باید گفت: ای کاش! این 
السلام , پیروان خود را به بحت های کلامی تشویق نموده و دانشمندان و 
اصحاب کلامی خود را می ستودند, نظری می افکند. 


امام صادق علیه السلام به پونس بن یعقوب می فرماید: ای یونس ! ! دوست 
داشتم که «دانش کلام» را نیکو می دانستی. یونس عرض کرد: فدایت 
گردم! شنیده ام که شما از علم کلام نهی می فرمایی. فرمود: آری, وای 
بر آنان که گفتا فا وا زها کردند و بف. فخالفان.ها زرف آوزدید! 


این حدیث., کنایه از آن دارد که: دانش کلامی که ما می گوییم. دانشی 
است ارجمند و برخوردار از جوهره عقل و عقل گرایی. به هر روی, آن 
حضرت حمران بن اعین. محمد بن طبار هشام بن سالم و قاسم بن عاصر 
را فراخواند ود انان نیز در محضر ان بزر کوار بخت. تمودنة و: آضام. #لبه 
السلام انان را ستود ۱2 


ارم کر اخام باکر یم السلام فاد هار شنت بو سای مق 
ا ها که را ایا اسان ی ی 


ص: 131 


لت 1 قااسقه الفیعهه عیدالله تعمهر.حی 823 
2 2. ترجمه الاعتقادات. صدوق. صص 41 _ 12. 


است و به گفته جابر: «من هرگز آن احادیث را به کسی نگفتم و نخواهم 
گفت.» و احادیث چون امواج خروشانی در سینه جابر موج می زد. لذ| 
جابر به حضرت عرض کرد: فدایت شوم! بار بزرگی بر دوش من نهاده ای؛ 
چون انز روایات؛ اسرار شماست و نمی توانم به مردم بگویم. بسا باشد 
که حون انش فتنانی در شیته ام قور ان خی کند و.من را حالتین شبیه حون 
دست می دهد. راه درمانی به من بیاموزید. 


امام باقر علیه السلام فرمود: 


«هرگاه چنین شد, برو به بیابان و گودالی حفر کن؛ آنگاه سر خود را ذر آن 
قرار داده و بگو: حدیث کرد مرا محمد بن علی علیهماالسلام به چنین و 
چنان.»(1) 


و یا محمد پن مسلم _ که از حواریون امام باقر و امام صادق علیهماالسلام 
محسوب می شد _ می گوید: من, سی هزار حدیت از امام محمد باقر 
علیه السلام و شانزده هزار حدیث از امام صادق علیه السلام فراگرفتم. 


حال, جای این پرسش است: به راستی این احادیث پیرامون چه مطالبی 


بدون شک, معارف الهی مکتب شیعی که چون درز فروزان بر سینه این 
زر کان و نظائرشان می درخلشید, مجموعه ای از معارف مکتب شیعی 
بود. ؛ خصوصا آنچه در ارتباط با مسائل کلامی مطرح بوده و به ویژه مطالبی 
که مربوط به «امامت» بوده است. جون این علوم. جزء اسرار بودند و 
اشد. علمم. السلام از اضعاب:خود فی خواستند کن ان میات سا جر ات 
دیگران نقل نکنند. 


افق دیگر مکتب شیعی _ که فروغ دانش کلام شیعی از آن ساطع است _ 
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1- 1. رجال کشی, ص 194, ح 343. 


مجموعه مناظرات و احتجاجات ائمّه علیهم السلام و متکلمانی از 
اصحابشان بوده که با مخالفان و منکران انجام می داده اند و بسان گوهر 
تابناکی در مجموعه های روایی می درخشد.(1) 

و علیههاا لسلام سا کتاب در اهل ست 9 نو ات انا ان 
کتاب ها, حاوی مطالب کلامی نبوده اند؟ 


و نیز نجاشی (متوفای 450 ق.) در کتاب رجال خود, 1269 نفر از مصتفان 
شیعه را نام می برد که در فاصله قرن دوم تا پنجم هجری قمری زیسته اند 
و بسیاری از انان در شمار اصحاب ئمّه علیهم السلام و راویان بوده و 
برخی از انان بیش از ده ها کتاب تالیف کرده اند. و نیز شیخ طوسی 
(متوفای 460 ق.) در کتاب فهرست خود. 600 نفر از مصنفان و صاحبان 
اصول را نام برده و حدود دو هزار کتاب از اثار شیعی را معرفی کرده 


۱ ت‌. 


به هر روی؛ در عصر ائمه علیهم السلام هزاران اثر, الیفت گردید که 
معارف حفه شیعه دوازده امامی در آن موج می زد. حال. پاسخ این 
مستشرق آشکار است و ادعای اوء فک ترین دلیل در بی خبری او از 
مکتب تشیع و معارف ان خواهد بود. 


عوامل تکوین و توسعه اعتزال 

شتا خاشتگای غازرشی 

عوامل دیگری نیز در تکوین منهج معتزله موْتر بوده, که عبارتند از: 
الف) خاستگاه تاریخی 

ستاره اين مکتب بر بام بصره طلوع کرد. شهر زیبای بصره که در جنوب 
ص: 133 


کار ریت ی 


شرقی عراق و بر کنار شط العرب واقع شده. شهری است دارای فرهنگی 
کهن, شهری است در کشور عراق که وارث یکی از دیرینه ترین تمدن های 
بشری با قدمت فزون از چهار هزار سال. مرکز این کشور کهن سال, بابل 
بود. و لذا مسائل عقلی _ فلسفی در آن, زود شکوفا می شد. بعید نیست 
امبز العومنین: علبه السلام .هم آن.خطية ها تزا بر همین اضل در این 
سرزمین ایراد فرمودند. 


درست است که جزیره العرب. اولین تجلیگاه نور اسلام بود؛ ولی 
سرزمینی که مردمش موجب شعوفایی دانش اسلام شدند, سرزمین 
عراق بود. 


ب افکار وارداتی 


عامل دوم, برخورد مسلمانان با افکار ملل و اقوام دیگر, خضو‌ضاً عقاید 
قلسفی _ منطقی یونان بود و این امر پس ٍ ترجمه آثار فلسفی یونان 
شدند, به برهانی ساختن اصول و احکام دین, علاقه بیشتری نشان دادند. 


ی انگیزه های سیاسی و... 


عامل سوم, عامل سیاسی _ فرهنگی بود. بدیهی است که پس از تغییر 
ماهیت حکومت اسلامی و مبدذل شدن ان به سلطنت و حاکم شدن بنی 
افنفة خکوفت: مسا لت «سیر* را که میرات: رها جاهلت بود, زنده کرد و 

0 0۱ 0۳ 
بنی امیه, ستم می کردند و سپس با عنوان جبر و «قضاء من القضاء» 
توجیه می نمودند. آمار جنایت بالا گرفت؛ زندان ها مملوّ از آزادگان گردید 
و بر بالای صلیب ستم ببی امیه, قامت فرزانگان به نشانه سرافرازی 
ابلام بالا ردقت: و با خنحره خونين خود بر ضد حکام ستمکر. بتی امه فریاد 
می زدند. 


ص: 134 


با وجود این فرهنگ, دیگر مقوله «اختیار» چه معنا دارد؟ با نبود اختیار, 
«عقل» چه مقوله ای است و با نبود عقل. «حسن و قبح. مصلحت و 


مفسده»> جچه مفهومی دارد؟ 


این عقل است که زیبایی را می بیند؛ خسن را مشاهده مصلحت را درک 
می نماید و سپس اختیار می کند. با وجود حاکمیّت فرهنگ جبر _ که میراث 
جاهلیت و ارمغان علمای اهل کتاب بود _ تمام این مقولات از میان رفت و 
جای هید اي مفاهم را جر #ورکود. 


نهضتی فرهنگی _ سیاسی علیه این جریان شکل گرفت؛ حال, نهضتی که 
ها را ی ان فا را ی 

فرهنگ جبر بهانه جبر و قضاء من القضاء». ستم می پرورید و در خدمت 
1۳ با سار امه قرل مات ای است: ار هن 
ات و را و وا اساه بسانت سر 
دانست؛ در مقابل این جریان. نهضتی به پا خاست «خردگرایی» را مطرح 
کرد و از مقوله «اختیار» سخن گفت که با تحقق این دو امر, (عقل و اراده 
ازاد) مقولات خسن و قبح و مصلحت و مفسده, معنا پیدا می کرد. 


البته بنی الحسن و بنی العباس در شکل گیری این نهضت کوشا بودند و 
برای به قدرت رسیدن خود و نابود کردن مخالفان به مقوله اختیار و 
مخالفت با جبر دامن می زدند.(1) 


این نهضت سیاسی فرهنگی نیز در شکل دادن بعضی از اصول «مکتب 
اعتنال» هو ز فد شاهد.مایر این معا این داستان آمنت: 


ص: 35 1 


عمرو بن عبید _ که دومین چهره این مکتب است _ همراه با عده ای از 
بزرگان معتزله, به حضور امام صادق علیه السلام رسید و با آن حضرت 
صحبت کرد. شیخ طبرسی در «احتجاج» چنین می نگارد: 


«عبدالکريم ابن عتبه الهاشمی قال: کنت عند ابی عبدالله علیه السلام 
بمکه اذ دخل علیه اناس من المعتزله فیهم عمرو ابن عبید و واصل ابن 
عطاء و حفص ابن سالم... فتکلموا و اکثروا و خطبوا فاطالوا, فقال لهم 
ابوعبدالله علیه السلام : انکم قد اکثرتم علی و اطلتم فاسندوا امرکم الی 
رچل منکم, فلیتکلم بحجٌتکم و لیوجز. فأسندوا امرهم الي عمر و ابن عبید 
فابلغ و اطال. قال: قتل اهل الشام خليفتهم و ضرب اللّه بعضهم ببعض و 
تشّت امرهم, فنظرنا فوجدنا رجلاً له دین و عقل و مروه و معدن للخلافه و 
هو محمد ابن عبدالله ابن الحسن فاردنا آن نجتمع معه فنبایعه ثم نظهر 
محضر امام صادق علیه السلام شرفیاب بودیم که گروهی از معتزله از 
جمله عمرو بن عبید, و واصل بن عطاء و حفص بن سالم, خدمت حضرت 
رسيدن.. آنها بسیار سخن گفتند. لذا امام صادق علیه السلام فرمود: شما 
سخن فراوان گفتید. مجلس بسیار طول کشید! شخصی را انتخاب کنید تا 
از جانب شما صحبت کند. 


این گروه. عمرو بن عبید را معرژفی کردند. عمرو گفت: اهل شام, خلیفه 
خود را کشتند و خودشان باهم در ستیز و جنگ اند... ما پس از اندیشه, 
مردی را یافتیم که برای «خلافت» لیاقت دارد, او دارای دین و عقل و 
مروت است. ذخیره و معدنی برای خلافت است. او همانا محمد ابن 
او بیعت کنیم و سپس امر خود را اشکار 


ص: 136 


له بعارالاتوارهع 47ص 213 


نماییم...» 

بر اساس این روایت, «جریانات سیاسی» نیز در شکل گیری و تقویت 
انتاشت: و این عب افتزال 

تخت ان 

اشاره 

نشدن. خستن جار الم مخلف: کاب «الت لد کات را با ایند عتمان 
1 المعتزله 


«الیز له اعظم مدرسهة من مذاوس: الفکر والکام از مان همه فرق 
فکری _ کلامی اسلامی, این معتز له است که منهح و روش ان مدرسی می 
باشد.» 


.)50۳۱0۱5]16151( 


می گوید: تنها مکتب معتزله این خصوصیت را دارد و فرق دیگر, فرفه 
هستند نه مدرسه؛ ولی موزخان صدر اوّل به این موضوع توجه نداشته اند. 
20) 


منهح و روش بودند؛ يا آن که همه, مدرسه می باشند و يا معتزله هم بی 
کی 
باری, یکی از عنوان های مشهور این فرقه «معتزله» می باشد. 


#ظفرت. قی ندابه القرن الناتی: موی فی مدینه الضره التی کانن فی 
ذالک 
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شفت ام هو سس ریامض 1 
2- 2 همان, پاورقی. 


العصر مجمعاً للعلم والادب(1)؛ اين مکتب در آغاز قرن دوم هجری در شهر 
بصره که آن زمان مهد علم و دانش بود, ظاهر شد.» 


وجه تسمیه 
دلیل این نامگذاری, مختلف است؛ عبدالقاهر بغدادی می گوید: 


«انْ اهل الشثه هم الذین دعوهم معتزله لاعتزالهم قول الایّه باسرها فی 
مرتکب الکبیره من المسلمین, و تقریرهم اه لامومن و لا کافر, بل هو فی 
منزله بین منزلتی الایمان والکفر(2)؛ وجه این نام آن است که... معتزله, 
مخالف با همه امّت شدند. زیرا مرتکب گناه کبیره را نه ممن می دانند و 
نه کافر, بلکه به «منزله بین المنزلتین» قائل شدند.» 


شهرستانی می گوید: 


«انّ واصل اين عطاء موس المدرسه, حین اختلف مع الحسن البصری 
ی ها 
یشرحه لهم, فقال الحسن البصری: اعتزل عنا واصل _ فسمّی هو و 
اصحابه معتزله.»(3) 


شورساس. علت. این تاسکتاری راب کناره گر واسل آن عخاسن خن 
بصری دانسته, و گفته است که پس از جدا شدن واصل و کسانی که با او 


همفکر بودند و 
ص: 139 
1- 1. همان. 


2 
3- 3. المعتز له, زهدی حسن جارالله, ص‌ 2 


نشستن آنها نزدیک یکی از ستون های مسجد., حسن بصری گفت: «واصل 


از ما جدا شد.» 


این خاکان دز ففنات لاغتاندمی. کورد: 


قتاده که از علمای بصره بود و یکی ات زر نان تابعین, این نام را به 


عمرو بن عبید اطلاق کرد.(1) 


گروه 


اين فرقه را معتزله گفتند؛ زیرا پیشوایان و بنیان گذاران این مکتب. مانند 
واصل ابن عطاء و عمرو بن عبید., ... از لذائذ دنبا روی حردان بودند و 


مسلک زهد را پیشه خود ساختند. 


احمد امین, نویسنده معروف مصری. می گوید: 


عده ای از بهودیان پس از مسلمان شدن, این فرفه را با این روش فکری, 
«معتزله» خواندند. چون در میان فرقه های یهود. گروهی بودند که قائل به 
اختیار و قدرت انسان بر افعالش بودند و این فرقه بهود نامش پروشیز 
(۳۳۵6۵[5665) بود. و اين کلمه, معنای اعتزال و کناره گیری دارد. لذا بر اين 


فرقه که منهج اختیار را پذیرفته بودند. معتزله گفتند.(2) 
وجوه دیگری نیز ذکر شده که عبارتند از؛ 

1 ات آلهمعن علی لیم الشلام قن مجارینه تجح لفیت 
2 اعتزالهم عن الحسن ابن علی علیه السلام . 

3. اعتزال عامر عن مجلس الحسن البصری. 

و اینک موارد فوق راء به صورت مختصر, توضیح می دهیم: 
1 اعتزالهم عن علی علیه السلام ... 


لبلب ای تیه کبارة کبرم آنان دش با مخالمان امیرالممتین 
آلنشلام بود. 


ص: 139 


ی 2 
2 مان ده سل از الط اش 


ابومحمد حسن بن موسی نوبختی که از علمای بزرگ شیعه در قرن سوم 
_ در کتاب فرق الشیعه چنین می گوید: 


«قلضا قیل (عتمان) بايم الاسن علا فسفوا الخماعه تم افتر قوا بعد ذالک ره 
صاروا ثلاث فرق: فرقه اقامت علی ولایته علیه السلام , و فرقه خالفت 
علیّاً علیه السلام و هم طلحه والژبیر و عائشه, و فرقه اعتزلت مع سعد 
ابن مالک و هو سعد ابن وقاص, و عبدالله ابن عمر ابن الخطاب... فان 
هوّلاء اعتزلوا عن علی علیه السلام وامتنعوا عن محاربته والمحاربه معه 
بعد دخولهم فی بیعته والضا به. فسهوا المعتزله, و صاروا اسلاف المعتزله 
الی الابد.>(1) 


حسن بن موسی نوبختی این نامگذاری راء کناره گیری نان از شرکت در 
جنگ های علی علیه السلام علیه مخالفان وی دانسته است. 


به هر روی, اگر صراحت سخن نوبختی نبود که گفته است: «و ائهم صاروا 
سای واه الی اه ۳ ار ام شم ارت مات ی 
کردیم؛ زیرا| دلیلی ندارد که یک منهج فکری, تابع یک مکتب سیاسی باشد... 
و اطلاق یک کلمه بر دو منهح, به دو اعتبار است و اطلاق کلمه معتزله بر 
هردو منهج (کناره گیری سیاسی از حضرت کلف علیه السلام / و کناره 
گیری واصل بن عطا از مجلس درس استادش) نمی تواند دلیل باشد که 
منهج دوم» ادامه و استمرار همان حرکت اول باشد؛ ولی صراحت سخن 
نوبختی, مانع از اين امر است.(2) 


2 کناره گیری از امامت و حکومت امام مجتبی علیه السلام 


وجه دوم, آن است که افرادی از اصحاب علی علیه السلام , پس از 
سازش و صلح امام حسن علیه السلام و معاویه. از امام حسن علیه السلام 
و معاویه و سایر مردم کناره بیرق کردند. این 


ص: 140 


1- 1. بحوث فی«الملل والنحل». ج 3, ص 154 
2 2. همان ص 1<6. 


س‌ 
وجه را «ملطی» در کتاب «التنبیه و الژد» بیان کرده: و «کهتری» آن را 
ی با یر ۱ 


علیهماالسلام معاویه و سلم لیه الامر. اعتز لوا الحسن ابن علی 
علیهماالسلام و معاویه و جمیع الثاس, و ذالک ائهم کانوا من اصحاب علی 
علیه السلام و لزموا منازلهم و مساجدهم و قالوا: نشتغل بالعلم والعباده. و 
سفوا بذلک المعتزله.»(1) 


استاد سبحانی می گوید: اين وجه, از یک جهت می تواند درست باشد؛ زیرا| 
این گروه «عدل و توحید» را از علی علیه السلام گرفته بودند و بعید نیست 
که وجه نامگذاری آ نات همان زمان تصالح باشد. ولی اشکال سابق بر این 
نظریه نیز جاری است که: دلیلی ندارد اطلاق یک کلمه بر یک منهج, که 
ای کی ی 
دلیل واحد داشته باشد, بلکه مشترک لفظی است. 


آنگاه؛ اسشاد. اشکال:خیکری را مطرح می کند.ه آن. این کد .علطی. کت 
«انان خودشان را معتزله نامیدند.» چطور این سخن, درست است و حال 
آن که کلمه اعتزال (کناره گیری) بیان از یک روش و منهج نمی کند؟ 

البته می توان به کلام استاد اشکال کرد و آن, بیانی است که اين المرتضی 
در مقام دفع سخن بغدادی می گوید: «انْ المعتزله هم الذین اطلقوا علی 
اتقسخم ها الانسم اعستنصم سامتاه الاخماع بل مها ااخمت ار 
فی الطدو الاول( معترله این ناما برای خود اتخاب کر دند.ه این شود 
که نان شالت با اضساع مشامین اسم.باکه فیلی.وا شاب کر رید که 
مورد توافق مسلمانان در 
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1- 1. فضل الااعتزال و طبقات المعتزله. ص <1. 
2 2. المعتزله. زهدی حسن جارالله. ص 4. 


بین المنزلتین را بدعتی بداند, درست نیست.» 


سپس ابن المرتضی که خود شیعه زیدی می باشد, می گوید: نام اعتزال 
که بیان کننده فرهنگ و منهج معتز له است. ریشه قرآني دارد: «واهجر هم 
هجرا جمیلا»(1), پیامبر صلی الله علیه و آله وسلم مأمور به اعتزال می 
کرددج رواناته نیزر ایش هعنا زا تایین می کتد: من اغترل السد. تقط کی 
الخیر.» 


ابن المرتضی روایتی از سفیان ثوری نقل می کند و نسبت به رسول الله 
صلی الله علیه و آله وسلم می دهد: «روی التّوری عن ابن الرُبیر عن جابر 
این عبداللّه عن الثّبی صلی الله علیه و آله وسلم اثّه قال: ستفترق امّتی 
علی بضع و سبعین فرقه, ابُرها و اتقاها الفثه المعتزله. ثم قال سفیان 
ایا ره تسوا بهذا اللّقب لاثکم اعتزلتم الظلمه.»(2) 


تاه ای تن فعه ای ارت اشکالن می که سدع کسد انیم ده 
0 شق. وفات کرد. ممکن نیست حسن بصری در فاصله زمانی 35 _ 44 
ق. که عنفوان جوانی اوست., دارای مجلس بحثی باشد که یکی از حضصار و 
اتخایت اف عامر فن عندالاه ناشیا آن ستصیی که آم‌دارا نود 


از این وجوه, دو دلیل مشهور تر است: 


الف) وجهی که در آغاز بحث, بغدادی نقل کرد و خواست با بیان آن تِ 
منهج معتزلم را مردود نماید؛ یعنی قول به «منزله بین المنزلتین». که 
بغدادی می گفت: «بدعتی است خلاف قول امّت اسلام». ولی همین وجه 
را ابی القاسم 


سعید نیز همین وجه را می پذیرد و چنین می گوید: 


«و سمیت المعتزله. معتزله لقولهم بالمنزله بین المنزلتین. و ذالک ان 
المسلمین اختلفوا فی اهل الکبائر. فقالت الخوارج: هم کفار مشرکون. و 
قال بعض المرجثه: ائهم مومنون. و قالت المعتزله: لانسمیهم بالکفر ولا 
بالایمان و لا نقول ائهم مشرکون و لامومنون بل فسّاق. فاعتزلوا القولین 
جمیعا و قالوا بالمنزله بین المنزلتین. فسهوا بالمعتزله(1)؛ معتزله, 
«معتزله» نامیده شدند چون قاثل به قول منزله بین المنزلتین گردیدند و 
اين, زمانی بود که مسلمانان پیرامون «مرتکب کبیره» اختلاف داشتند؛ 
خوارج. آنان را کافر و مشرک می دانستند و مرجنه, انان را مومن. و 
معتزله گفتند: ماء انان را نه به کفر نسبت می دهیم و نه به ایمان و نمی 
گوییم که آنان مشرک يا مقمن هستند؛ بلکه آنان فاسقند. پس. دو نظریه 
قبلی را طرد کردند و قول سومی را گفتند که «منزله بین المنزلتین» بود؛ 
لذا معتزله نامیده شدند.» 


ب(( وجه دوم که شهرستانی آن را در «الملل واللحل» ذکر کرده و عده ای 
از بزرکان. نیز آن را کفته. اند جفن: .سید شریف. در #«امالی:. ج 21 ض 
7 و مفید در «اوائل المقالات. ص 506», بغدادی در 
98 و ابن خلکان در «وفیات الاعیان, ج 6. ص 8». با این وجود, 5 
آشکال بر ان وازد است که موخب وهن و سستی آن می کردد: 

1 این حادثه از نظر تاریخی. مخدوش است؛ چون واصل هه ید 0 ق. 
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1 قضلن الاغتر ال م-طیغات المعت رآ مش 16 


می باشد و حسن بصری سال 110 ق. وفات کرده است. بعید است که 
واصل در آغاز جوانی بتواند مقابل منهج و مکتب شخصیتی مثل حسن 


2 اشعالی است که دکتر نیبریح _ خاور شناس معروف _ این اشکال را 
بیان می کند: مجرّد جدا شدن و کناره گیری فردی از مجلسی, نمی تواند 
نام برای یک منهج و روش فکری گردد.(1) 


استاد سبحانی مناقشه این دکتر را خارند کرده و می گوید: 


«و لعل المناقشه فی محلها کما سیظهر مّا نقله المسعودی فی البظریّه 
السادسه».(2) 


ال العیان ج اال‌خیه 


«روی المقبلی: ان المعتزله کانوا یطلقون علی انفسهم اسم اهل العدل 
والتوحید و ذکر الامام ابن المرتضی: ائهم یسیون انفسهم العدلیّه و 
الموخده »(3) مقبلی و ابن المرتضی می گویند: معتزله خود را به این نام, 
مفتخر ساختند. و نیز بر اساس گفته شهرستانی, مقدسی و دمیری. معتزله 
خود را اصحاب عدل و توحید خوانده اند: «انْ قسما من اهل الکلام دعوا 
انفشهم اهل العدل والنو‌خید. کهیند: اشاغرم.و اهل جویت: قدر به سید 


3. اهل الحة" 
معتزله خود را, بر منهج حق و دیگران راء باطل می دانند. وجه این 
نامگذاری 

این است که وقتی منصور دوانیقی به عمرو بن عبید گفت: «ابا عثمان! 
باصحابک.» عمرو پاسخ داد؛ «ارفع عَلم الحو" ببعک اهله.» () 

4 اور ۸ 


وجه. آن: بیتتر بان ند البتة کر وم معتر له از این نام. متیر ند ورمی. کورند: 


اشاعره و اهل حدیث, قدربه هستند. 


5. الَنویّه و المجوسیه 
مقربزق می. کوید: آن الضعتر له بدعون النتوبه لقولهم: الخیر من اللّه والشرژ 


من العبد؛ معتز له, دوگانه پرست هستند, زبراافت کویند: خیر» از خداوند و 
افعال شر, از طرف بندگان است. « 


فرقه معتزله, این عنوان را هم بر نمی تابند. 

و نیز اسامی دیگری بر آنان اطلاق شده, همچون: جهمیه, وعیدیه, خوارج و 
معطله که برای هریی از این عناوین, وجوهی ذکر شده است.(<) 

البته لا زم نبود این عناوین فقضلا ‏ پووزنین شوند. زیرا| هدف ۳1 است که 
نقش این منهج در پرورش و تحوّلات «علم کلام» ارزیابی گردد. 

بنیانگذاران و اصول اعتزال 

اشاره 

نظر می ز لنند. 


سب شکل و صورت بخشید و نام خود را در تاریخ فکر و علم کلام. ثبت 
د. 
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تاضلن ان عظا (60 . .131 قیر 


فا‌خشفه فاضل. این عطاع صویس الاغترال. اتصروف باان 1 
اپو‌حنیهه واضل بن عطاء . مروت به عرال .. انار عنیة اعرال 


است.» 


دکتر محمود فاضل می 7 واصلیه, پیروان [بوحذیفه واصل بن عطا 
(غژال) بودند که در سال 131 ق. جهان را وداع گفت. شهرت او ما را از 
بیان شرح و اطاله سخن بی نیاز می سازد. چه او از پیشوایان بزرگ 


وی به سال 80 ق. در مدینه طیبه دیده به جهان گشود. او دارای آثار 
نفیسی است؛ ان ندیمره ان کار نا ر او را چنین رقم کرده اند: 


اصناف المرجثه؛ الئوبه؛ المنزله بين المنزلتین؛ خطبه واصل؛ معانی قرآن؛ 
الخطب فی التوحید و العدل؛ السبیل الی معرفه الحق؛ الدعوه و طبقات 
اهل العلم والجهل. 

شهرستانی می گوید: «الواصلیّه اصحاب ابی حذیفه واصل ابن عطاء 
الغژال الالثغ کان تلمیذا ِ_ البصری یقرء علیه العلوم والاخبار(3)؛ 
واصلیه, پیروان واصل > که به غژال مشهور است _ می باشند. اوء 
شاگرد حسن بصری بود.. 


اما بزرگان معتزله پیرامون ظهور این منهج. دو نظریه ابراز کرده اند: 
قاضی عبدالجبار چنین عقیده دارد؛ چنان که در کتاب خود (فضل الاعتزال و 
طبقات 
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2- 2 معتز له, دکتر محمود فاضل, ض‌‌ 9د. 
3- ِ «الملل والنحل», شهر ستانی, 0 ۳ ض‌ 6 


المع .من کمن طبقه اکل. این کنر .خافا می اش طظنقه تخود 


سبطین, (حسن و حسین علیهماالسلام ) و محمد بن علی, معروف به 
«حنفیه» می باشند؛ و طبقه سوم, ابوهاشم (عبدالله بن محمد) و حسن بن 


محمد و حسن بصری و ابن سیرین می باشند و طبقه چهارم ان: غیلان بن 
مسلم و واصل بن عطا و عمرو بن عبید هستند.(1) 


است. 


هاضا بوخ ین هفان نی که زا ید کردم اند .و واصل بت عظا :۱ 
بنیانگذار اين روش و منهج معرفی کرده اند. 


ابوالقاسم بلخی در کتاب «مقالات الاسلامیین» می گوید: طبقه اوّل این 
منهج. واصل بن عطا و عمرو بن عبید می باشند و طبقه دوم, ابوالهذیل و... 
(2) 


بدیهی است که آنچه بلخی گفته است. صحیح است. آخر به چه ملاک و 
اهام ام ار ان مسا ام ی 
ادا ای ری ی ان با کی اوالخم اظ و 
است؛ یعنی اعتقاد داشتن به اصول خمسه. که این اصول به شعل مدون 
حتی زمان واصل هم تدوین نشده بود. و واصل تحولی که ایجاد کرد, قواعد 
اربع را به عنوان ارکان این منهج معرفی کرد. 


تحلیل قواعد و پا ارکان چهارگانه 


بدور کلف اربع قواعد...؛ واصلیه که پیروان واصل هستند. منهم آنان بر 
محور قواعد 
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چهار گانه که واصل اعلام کرد می چرخد.» 


این اصول در زمان زعامت و رهبری ابوالهذیل علأف (235 _ 135 ق.( 
شکل گرفت. 


آضا قواغو و انکان ار کانه ای که واضا‌سنان داشته با رد اد 
قاعده اوّل: نفی صفات باری, علم, قدرت. اراده و حیات زائد بر ذات. 


شهرستانی می گوید: «وکانت هذه المقاله فی بدئها غیر نضیجه و کان 
واصل ابن عطاء یشرع فیها علی قول ظاهر و هو الاتفاق علی استحاله 
وجود الهین قدیمین ازلیین. قال: و من أثبت معنی صفه قدیمه فقد أثبت 
الهین(1)؛ نظریه واصل پیرامون نفی صفات در آغاز و شروع, منقح و نضیح 
نبود. واصل این نظریه را اعلام کرد بر اساس یک سخن آشکار و آن, اثفاق 
ات بر استحاله وجود دو اله قدیم و ازلی, و می گفت: کسی که اثبات 
صفتی برای خدا کند که ازلی و قدیم باشد. او اثبات دو خدا کرده است.» 


البته «نفی صفات» پیش از واصل, از جانب جهم بن صفوان, بنیانگذار 
روش جهمیه ابراز شده بود. مقریزی می گوید: «الجهمیه اتباع جهم ابن 
صفوان الثرمذی مولی راسب و قتل فی آخر دوله بنی امیه و هو ینفی 
الطفات الالهیه کلها و یقول: لایجوز ان یوصف الباری بصفه یوصف بها 
خلقه(2)؛ جهمیه, , پیروان جهم ابن صفوان ترمذی هستند که در پایان 
بنی آمیه کشته شد. و او تمام صفات خداوند را نفی می کرد و می 

جائز نیست که خداوند به صفاتی موصوف 
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کون که مخلوق به آن صفات. موصوف می شود.» 


تا بت تالف القدی وا سکاف الک مات مفنه الکیتی ه 
غیلان الذمشقی(1)؛ قاعده دوم. قول به قدر بود و در اين امر, او مسلک 
معبد جهنی و غیلان دمشقی را پیمود.» 


واصل معتقد کز وید «أن العبد هو الفاعل للخیر و الشز والایمان و الکفر و 
الطاعه و المعصیه والثات اقدره علی ذالک»(2): 


کبیره, فاسق غیر موّمن می باشد, نه کافر و نه منافق.(3) 


آیه الله جعفر سبحانی می گوید: «ان واصلا هو ال من اظهر المنزله بین 
المنزلتین لانْ الناس کانوا فی اسماء اهل الکباثر من اهل الصْلوه علی 
اقوال, کانت الخوارج تسقیهم بالکفر والشرک, والمرجثه تسمیهم بالایمان, 
و کان الحسن و اصحابه یسمونهم بالتفاق(4)؛ اوّل کسی که قول «منزله 
بین المنزلتین» را اعلام کرد, واصل بن عطاء بود. واصل چنین قولی را به 
دلیل اعلام کرد که نظریات مردم در مورد مرتکبان کبیره موجب 
اختلاف شده بود؛ خوارج, آنها را کافر می دانستند و مرجئه. مومن می 
شمردند و حسن بصری و پیروانش آنان را منافق می نامیدند.» 


شتر بفت: مر ی قی. کهید"؟ واصل می خواست مطلبی بگوید که مورد توافق 
و اجماع باشد؛ لذا اين نظریه را ابراز داشت. واصل, نظریه خود را چنین 
مدا من کند کت تماق روم هار کت کی را ای مق اه ۱ 
اوصاف دیگرش چون. کافر, مشرک و موّمن, مورد اختلاف است. لا 
خوارخ آه را فاسق کافر: 
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مر جنه, فاسق مومن؛: حسن بصری, فاسق منافق و نیز شیعه زیدیه او را 
و اه ۱ 


سید مرتضی می گوید: واصل از این کبری و صغری نتیجه گرفت: 
«فالواجب آن یسمی بالاسم الذی اتفق 9 و ِ الفسق و "ینوی بما 
نامیده شود, چون مورد توافق همگان و ۳۳ دیگر _ که مورد 
اختلال است _ بر او اطلاق نگردد. سید مرتضی در مقام دفع این استدلال 
قی وید «ان ااعماغیه ان لم وید فیسسی ضاب الکیره اسان ور 
فی غیره من الاسماء, کما وجدنی تسمیه بالفسق, ولکنه غیر ممننع ان 
دارد که به دلیلی غیر از اجماع, به یکی از ان اسماء نامیده شود!» 


شریف مرتضی قدس سره مناظره اق را که واصل و عمرو بن غبید در آن 
شرکت داشتند, بدین شرح نقل می کند: 


واصل بن عطاء به عمرو گفت: چرا شما, «مرتکب کبیره» را منافق می 
دانید؟ عمرو گفت: ی 
آیه 76 سوره توبه را قرائت ت کرد و به فراز پایانی آن: «ان المنافقین 
الفاسقون» استناد نمود _ پس؛ فان .شوه وید منافقین وتو او 
هوجو کامه‌با هال#صی با ستند. 


واصل در جواب عمرو گفت: طبق این منطق باید مرتکب کبیره, «کافر» 
باشد, زیرا قران می فرماید: 
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«و قن آم. تعکم یقفا الال, اللة فاولتی فم الطالکون» 1 و یز 
اجماع دارند که و کات کبیره, مستحق اس «ظالم» است. همان طور که 
مستحق اسم «فاسق» است؛ بنابراین, قرآن می گوید: «والکافرون هم 
الظالمون»(2)؛ یعنی ستمگران کافرند و کافران. ستمگرند. واصل, جواب 
عمزرو زا با ان ابات:می دهد ودلیل عصرو را تعص .ی مند: 


باری, دلیل واصل برقاعده سوم (منزله بین المنزلتین) اجماع بود و دلیل 
اخفاه مور تسه متا نع رم 


قاعده چهارم: رکن چهارم منهج واصل, دیدگاه او راجع به مخالفان علی 
علیه السلام بود. او می گفت: « | ز این دو فرقه در جنگ جمل و صفین؛ یکی 
بر خطا بود.» اما کدام فرقه؟ او معین نمی کرد! 


شهرساتی هی میدز «القاعده اه فوله فی. الفرشین, فن اضخاتب 
الجمل و اصحاب الصفین ان احدهما فخطی ء لابعینه».(3) 


شهرستانی به واصل, طعن می زند و می گوید: وقتی که او چنین مبنایی را 
دار تباید نار ای اه ی له السا ۰ اه هی و اه ای 


ابن حزم پیرامون آن مطلب می گوید: مردم در آن جنگ اختلاف نظر دارند 
و به سه گروه تقسیم شده اند: 


۳1 شیعه و برخی از مرجثه و جمهور معتزله و عذه ای از اهل سئت می 


گویند: 


. بقره / 534 2. 
. «الملل والنحل». شهرستانی, ج 1, ص 49. 
. همان. 


با نخ نن چ 
بر ی بنج 


5- 5. همان. 


«علی علیه السلام بر حق بود و مخالفان او, خطا کار بودند.» 


2 واصل بن عطا و عمرو بن عبید و ابوالهذیل و گروه هایی از معتزله می 
گویند: «در جنگ صفین, علی علیه السلام بر حق و معاویه بر خطا بود.» و 
همین طور در جنگ نهروان. لکن در جنگ جمل, تفه .فن کنتم و ی کوزند: 
تفت از دو طایفه, بر خطا بود. 


حق بود.» ولی نبرد ان حضرت با نهروانیان را بر محور حق نمی شناسند. 
۳۹ 


استاد سبحانی اشکال می کند و می گوید: برکسی پوشیده نیست که در 
نقل شهرستانی با ابن حزم, اختلاف وجود دارد. شهرستانی می گوید: 
واصل و عمرو در جنگ جمل و صفین توقف کرده اند. و حال آن که ابن 
حزم می گوید: فقط در جنگ جمل توقف کرده اند. دیدگاه ابن حزم مورد 
وفاق عبدالقاهر بغدادی است؛ او می گوید: «واصل, بدعت سومی را ابداع 
کرد و آن عبارت بود از توقفش پیرامون جنگ جمل». و انتساب همین 
نظریه به واصل بن عطاء. مورد تایید شیخ مفید می باشد.(2) 


و این؛ بکن از اشتباهات 3 واصل بود. گرچه واصل بنر عطاء «اصول 
خمسه »> را تانستیی نکرد, ولکن «قواعد اربعه» او در تدوین آن اصول موثر 
بود. دو اصل از اصول خمنسه, از همین قواعد ار بعه است. و «قدر» ۹( نیز از 


واصل بن عطا پس از تدوین قواعد و تربیت شاگردان, برای انتشار مرام و 
مسلکی خود, اصحاب و یارانش را به سراسر کشور پهناور اسلامی اعزام 
کرد. 


ص: 152 


ی 1 


او عبدالله بن حارث را به مغفرب. حفص بن سالم را به بلاد خراسان. 
قاسم را به یمن و ایْوب را به جزیره و حسن بن ذکوان را به کوفه اعزام 
کرد تا منهج او را تبلیغ کنند. طولی نکشید که گروه زیادی از مردم در 
اطراف شاگردان واصل جمع شدند و زمینه تحوّلات بعدی آماده شد. 


عمرو بن عبید (80 _ 143 ق.) 


مین شیخضیت:-مکتب: اعتزال.. ,عصرو من غنید اسسه دش همزمان. با 
تولد واصل بن عطا در سال 80 ق. می باشد. ولی در سال 143 ق. دیده 
از جهان فرو بست. او از جمله شاگردان حسن بصری بود که پس از یک 
مناظره که بین او و واصل بن عطا رخ داد, روش و منهج واصل را پذیرفت. 
شهرستانی می گوید: «وافقه علی مذهبه(1)؛ او همراه و موافق روش و 
مذهب واصل بود.» 


ایقالغانتم خی می دیهد سهفاتا غبرع این غیه فاه من اخل آلنضره ,و 
اصله من کابل و هو من ثغور پلخ و هو من جلّه اصحاب الحسن(2)؛ عمرو 
بن عبید از اهل بصره, و اصالتاً از کابل محدوده بلخ فد ونان رز کان 
اصحاب حسن بصری بود.» 


ا اه اتسار اند اسف موز امن ام که انت: سان ی ند 
9 


«وکان مان ای فبیته تقو مار ات کی مل مرو آیت ید 3 


ابوالقاسم بلخی پیرامون عمرو سخنانی دارد و از وی چهره ای بسیار 
درخشان ترسیم می کند.(9) 


ص: 53 1 


«الملل والنحل». شهرستانی, ج 1, ص 49. 
۰ باب د کر المعتزله من مقالات الاسلامیین. ص 68. 


«فضل الاعتزال» عمرو بن عبید را چنین توصیف 
می دند. 


فقو انا همان عهره انش عبند ابیت باب قعحاه فی العلم .ما هد والفصضل 
آشهر من آن یذکر فقد ذکر فی کتاب المصابیح عن سفیان ابن عیینه اثّه 
قال: لم ترعینی مثل عمرو ابن عبید(1)؛ و اما عمرو بن عبید ابن باب مقام 
و موقعیت او در علم, زهد و فضل مشهورتر از آن است که ذکر شود... 
ان کته یر شان: آمفی توس نظیر و مانند عمرو را را ندیده ام. 


آکان قای و آمه حضت مره اس و اقد ال زا هی کنه ۳ 


فا رم کی را ال ی زان کر 
عبید بن باب است که در سال 144 ق. چشم از جهان فرو بست. او رئیس 
معتزله عصر خود و پیشوای فرقه عمروبه است.(3) 


زا ان 
شد: عمرو بن عبید, چگونه مردی اس توا ۱ از کی رتست دی که 
ادب و اخلاق را نزد فرشتگان آسمانی آموخته است و پیامبران الهی, وی 
را پرورش داده اند.(4) 


با ان که معلوم. شید بتبانگدار تیم «اغترال» حواضل به قطا می باشد .و 
مورخان اذعان کرده اند, لکن ابن قتیبه. که خود در سال 276 ق. وفات 
کرده, مطلب جدیدی گفته است. او عمرو بن عبید را مقشس منهج اعتزال 


می داند: «وکان 


ص: 154 


1- 1. فضل الاعتزال و طبقات المعتزله. ص 242. 
2 2. همان. صص 248 _ 242. 

3- 3. معتزله, دکتر محمود فاضل. ص 40. 

4 4. همان. 


الععتر له( ری رن تس ی 0 2 
می کرد تا اين که از حوزه درس حسن بصری عزلت گزید و از آن پس, او 
و پیروانش را معتزله گفتند.» 


شریف مرتضی نیز این مطلب را در ضمن نقل داستان «قتادة» تأیید کرده 
است. او می گوید: قتاده که یکی از اعلام تابعین است و در سال 118 ق. 
وفات کرد _ از جمله شاگردان حسن بصری بود و بعد از درگذشت حسن 
بسا 1 ن. ضق آن نود که فاده ون عمرو ین ید باقم عنم درس 
حسن بصری را ادامه دهند ولکن قتاده بر کرسی حسن تکیه زد و پس از 
مدتی میان قتاده و عمرو, اختلاف نظر پیش امد. لذا عمرو مجلس قتاده را 
ترک کرد و عزلت گزید و کم کم به اين نام مشهور شد.(2) 


افکار و نظریات عمرو بن عبید 


زهدی حسن جاراللّه می نویسد: «اصبح عمرو شیخ المعتزله فی وقته بعد 
واصل ابن عطاء و لکثه لم یأت بآراء جدیده و کل ما فعله ائّه وافق واصلاً 
علی اقواله و لم یخالفه فی شی ‏ الا فی ردّه للاحادیث البویّه(3)؛ عمرو 
بعد از واصل, رئیس فرقه معتزله گردید... اما نظریه تازه ای بیان نکرد. او 
ا ‏ صا هل 
مخالف بود.» 


اما دکتر محمود فاضل, عمرو را صاحب رای دانسته است: «عمرو بن 
عبید, معتقد به تفویض و نفی قدر بود و در باب: توحید, عدل: وعد و وعید, 
منزله بین 


ص: 155 


1- 1. المعارف, ابن قتیبه ص 483. 
ار ی و 116 


المنزلتین؛ امر به معروف و نهی از منکر, زاین ونظر خاضی ابراز داش 
که مورد قبول عموم معتزله قرار گرفت.»(1) 


تا زیرا چنان که ۱ شد, ی 


واصل مطرح نبود؛ بلکه او قواعد اربعه را زاس کرد 


تا سای می تسه او رای باس مروت خاعی و 
الک لم ناف کر متهها کی کلاه واصل (2)؛ وعد و وعید و امر به معروف 
و نهی از منکر در اصول منهج واصل, مطرح نگردید.» 


نف هر سار جاق این اشکال است زیرا-عمری دن نظریات و افکار. و افق 
واصل بود؛ به طوری که افرادی چون: شهرستانی, بغدادی و جارالله این 
معنا را تایید کرده اند. پس این اراء و نظریات مدون _ خصوصا وعد و وعید 
و امر به معروف و نهی از منکر _ که محمود فاضل به عمرو نسبت می 
دهد مصدرش کجاست؟ 


تا اک مور و هس آنام ای و نام او 
علیهماالسلام شرفیاب شد و پیرامون تفسیر ایاتی استفسار کرد و جواب 
های نورانی دریافت کرد(3): ولکن این انوار در شبستان قلب و ذهن وی 
راه نیافت و او همچنان از عقاید و طریق کج خود پیروی می کرد. 


شریف مرتضی در «امالی» مناظره هشام بن حکم و عمرو بن عبید را 
پیرامون 


ص: 136 
معتزله, محمود فاضل. ص 41. 


1- 1. 
2 2. بحوت فی«الملل والنحل». جعفر سبحانی, ج 3. ص 188. 
3- 3. بحارالانوار. ج 46, ص 354 وج 47 صص 215 _ 213. 


«امامت» نقل می کند که چگونه عمرو, عاجز و در مانده شد!(1) 


برای عمرو, مجموعه ای از تألیفات رقم کرده اند که عبارتند از: تفسیر 
قران. کریم که از تن ری مایت می, کنف اعد وا توحیده ال علی 
القدریه؛ السائل والخطب؛ دیوان شعر,(2) 


پیرامون زندگانی و رفتار اخلاقی اجتماعی عمرو نکاتی ذکر شده؛ که 
ی او کاب فحل ااعت ال مات المعیر ام امه استم 


ابوالهذیل علأف (135 _ 235 ق.) 


سومین چهره بارز اين منهج, ابوالهذیل است. گرچه ابراهیم بن سیّار ثظام 
شخصی است که پس از واصل. نقطه عطفی در روند تکاملی مکتب 
اعتزال به شمار می رود؛ ولی ابوالهذیل بود که دریچه عقل گرائی را 
گشود و پیکره کلام معتزلی را با جاری کردن خون فلسفه در عروق آن, 
روح و جان دگری بخشید و ابراهیم نظام. این حرکت را به کمال خود 


رساند. 


کر خضوض سا لت انوا تفیل اقوالی و وان 


شهرستانی سال وفات او را 235 ق. ثبت کرده و مذت عمرش را صدسال 
میا ها هو سا سا خا ی و 
است. 


دکتر محمود فاضل, به نقل از احمد خطیب بفدادی, تاریخ 232 ق. را سال 
ص: 157 
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درگذشت او دانسته اما در تعلیقه کتاب فضل الاعتزال سال 235 ق. را 
قرارداده است: «توفی فی ال خلافه المتوگل» و مت عمر او را 100 
سال نوشته است. و قاضی عبدالجبار از محمد بن زکریاء غلابی نقل می 
کند که ابوالهذیل 105 سال زندگی کرد. 


بر اس ی اش تا ی ان 
عمر طولانی و عطف دو قرن در عمر, و همزمان بودن با دوره اقتدار 
معتزله, تأثیرات مهمی نسبت به روند علم کلام در قرن دوم و سوم پدید 
آورد. خصوصاً چون زمان مامون و حمایت او از ترجمه آثار فلسفی بونان 
بود, ابوالهذیل با فراگیری این دانش, دین و فلسفه را به هم ممزوج کرد. 
نفوذ «فلسفه» در روند افکار او را, در بیان نظریاتش ملاحظه خواهیم کرد. 


ابن مرتضی از صاحب مصابیح چنین نقل می کند: «اثه کان نسیح وحده و 
عالم دهره».(1) 


ابن ندیم می گوید: «کان ابراهیم الظام من اصحابه ثم انقطع عنه مذه و 
نظر فی شیی ء من کتب الفلاسفه, فلمّا ورد البصره کان یری اثئه قد اورد 
من لطیف الکلام مالم یسبق الی ابی الهذیل. قال ابراهیم: فناظرت 
اباالهذیل فی ذالک فخیّل الی اه لم یکن متشاغلاً الا به لتصژژفه فیه و حذقه 
فی المناظره فیه(2)؛ ابراهیم بن سیار, مشهور به «نظام», از شاگردان و 
اصحاب ابوالهذیل بود. مذتی از او جدا گردید و در کتب فلاسفه مطالعه و 
دقت کرد. وقتی که به بصره بر گشت: کلمات و سخنان لطیفی که سابقه 
در مکتب اعتزال نداشت, به همراه آورد ابراهیم می گوید: من با 
ابوالهذیل مناظره کردم. چنان او مسلط بود بر اين مطالب که گمان کردم 
0 ۲ 1 


در ای که ایوالفذیل به مظالت, فلسفی اکافن داشتم شکی تیشت ولکن 
ص: 159 


1- 1. بحوث فی«الملل والنحل». ج 3, ص 204. 
2 2. همان ص 204. 


مشکل اساسی وی در این است که او فلسفه ای را که هنوز خام بود و در 
چارچوبه منظّم فکر اسلامی طرح نشده بود فراگرفته بود. بنابراین لغزش 
انا رسای سای بای است. 


او در مناظره, قوی بود. شریف مرتضی, مناظره او را با مردی یهودی نقل 
می کند؛ آن یهودی توانسته بود با اين سوّال خود: «اتعترف بان موسی نبی 
ضاوق ام ککر رال حالف ضاضی ‏ برخی اد مان را فقوت کند. 
وقتی این خبر به ابوالهذیل رسید _ با آن که در اغاز جوانی بود _ نزد او 
رفت: بهونی.همان صوال را قطرح کرد آما ابوالهدیل خواب داد اکر 
موسایی که تو مطرح می کنی و از من درباره او سوال می نمایی, ان 
موسایی است که بشارت داده به پیامبر من (حضرت محمد صلی الله علیه 
و اله وسلم ۱ و شهادت و گواهی به پیامبری او داده است و تصدیق او 
کرده است ؟ آری, او (موسی) پیامبری راستگوست و اگر غیر از آنچه من 
برای تو توصیف کردم, باشد, آن شیطان است. و من هرگز , به پیامبری او 
اعتراف نمی کنم. «فُوَرَدعلیه مالم یکن فی حسابه؛ ایرادی را بر بهودی 
وارد کردکه هرگز تصوّر آن را نمی کرد.» انگاه راجع به تورات سوال کرد. 
ابوالهذیل گفت: موضوع تورات نیز مانند همان سوال سابق است. 
دانشمند یهودی از این مناظره و جواب کوبنده ابوالهذیل, مبهوت گردید.(1) 
اسام ای تن کت تست که اس کنات را اتاعن آد رت 
گلین عنسی لته ااسلام رقم ماش الم اس وا ارت ور 


بد. 
ص: 19 
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«بلغ اباالهذیل فی حداثه سنه؛ در آغاز جوانی ابوالهذیل چنین مناظره ای 
رخ داده است.» ابوالهذیل متولد سال 135 ق. می باشد و امام رضا علیه 
السلام سال 199 ق. به خراسان آمدند و در سال 203 ق. به شهادت 
رسیدند و جلسات و مناظرات حضرت در خلال اين سال ها بود. طبق این 
محاسبه. سن ابوالهذیل فزون از 64 می شود و چنین شخصی را جوان 
نمی خوانند! 


مگر آن که گفته شود انسانی که 100 يا بیش از 100 سال زندگی می 
کند. سنین 60 سالگی برای او آغاز جوانی است: یا آن کة در نقل امالی و 
جمله «حداثه سنه» تردید شود. 


به هر حال. آنچه تاریخ به آن اذعان دارد, آن است که شکوه «دانش 
اسلامی» در دوران رشید ثانی (مامون)؛ , مرهون مجالس بحت و مناظره 
امام رضا علیه السلام بوده است و از آن کوثر, جویبار ها در سراسر کشور 
اسلامی جاری شده بود. البته در مبحث تشیع, چهره درخشان دانش « کلام 
شیعی» را مطرح خواهیم ساخت و با رجال بزرگی که در اين مهد پرورش 
یافته اند و از مشاهیر این دانش اند, اشنا خواهیم شد. در اين مقام. ذکر 
این امر ضروری است که طراوت و صفای منهحم اعتزال نیز به ان اصولی 
است که از بیت «خزژان علم اللّه» آموخته اند و ريیشه در «بیت علوی» 
داشتت 2 الا اکز آن اصول؛ یعنی عدل, توحید و نفی صفات, به آن معنا که 
صفاتیه ثابت می کردند, از منهج اعتزال گرفته شود و فقط به بافته های 
فلسفن آبوالهدیل و نظام و انوعلی-جباین اکقا کردد. فعترله بر مراوار 
همان داوری است که اصحاب حدیت و اشاعره پیرامون ان دارند. 


برخی از نظریات ابوالهذیل همان فضایح هستند که عبدالقاهر بغدادی در 
کتاب خود «الفرق بین الفرق» فهرست می کند. بفدادی, ده نظریه برای 
ابوالهذیل 
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ردیف می کند و به عنوان فضایح مطرح می سازد.(1) که به پاس اختصار 
از ذکر ان خودداری می شود. 


البته بغدادی در این امر, افراط کرده و نکات مثبت و درخشان این منهج را 
نادیده گرفته است. 


آنچه کتب تاريخ تصدیق می کنند, این است که ابوالهذیل, کید قوس 
معروف منهج اعتزال در قرن دوم و آغاز قرن سوم بود و تحوّلاتی که او 
بدید. آدژت.. مرطون میا سی .شندن. مکتب .انز آل و. ترخمه. آناز بفنان و 
توسعه و بسط دانش بود. او چهره درخشان اعتزال بصره شناخته شد. 
نا ان که میرات: فرهنتی اسلاف خود را به همراه داشت, تحولاتی نیز در 
منهج اعتزال ایجاد کرد که عمدتاً رنگ فلسفی داشتند. شهز ستانی: نو آوری 
های ابوالهذیل را اين گونه رقم می کند: 


«الاولی: ان الباری تعالی عالم بعلم و علمه ذاته و قادر بقدره و قدرته 
ذاته...؛ اوّلین قول ابوالهذیل ان بود که: صفات خداوند متعال _ همانند: 
علم و قدرت _ عین ذات است...» 


شهرستانی ادعا می کند که این فکر و عقیده راء ابوالهذیل از فلاسفه 
گرفته بود:(2) 


وائما اقتبس هذا من الفلاسفه الذین اعتقدوا ان ذاته واحده لا کثره فیها 
بوجه, و اتما الطفات لیست وراءالذات معانی قائمهم بذاته بل هی 


ذاته»(د). شگفتا! آپا شهرستانی وجود ۳ همه یات قرانی را که عطر 
توحید از آنها ساطع اند, ندیده 
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است؟! و يا آن گفتار بلیغ نهج البلاغه را در وصف خدا نشنیده است؟! 


«التانیه: ائّه انبت اراده لا محل لها یکون البازت عالی.سرندا مات هو ال 
من احدث هذه المقاله ه اف علنها الحتا کربن وی اثبات اراده ی 


محل ندارد و گفت: خداوند متعال با اراده بدون محل مرید است... 


«الثالثه: قال فی کلام الباری تعالی: اْ بعضه لا فی محلّ و هو قوله کُن و 
بعضه فی محل کالاأمر واللهی والخبر والاستخبار, و کان امرالتکوین عنده 
غیر امرالتکلیف؛ "وی کلام خداوند را بر دو قسم دانست؛ بعضی از آن نیاز 
نها ارم اند نمی اه یر دی محل امستهه ارم آمد. 
و نهی... می باشد و امر تکوینی, غیر از امر تکلیفی است.» 


«الژابعه: قوله فی القدر مثل ما قاله اصحابه الا اه قدری الاولی جبرت 


ار وا ری و رن 
قوانین جبر قلمداد کرد.» 


به عبارت دیگر: او حرکات و رفتار بندگان را در آخرت, مخلوق خداوند می 
داند و فقط در دنیا قائل به وجود قوه اختیار گردید؛ زیرا صخّت تکلیف, 


«الکانسه قبلید ات حرکات ال لیم فطع ب ار تسین ان 
سکون دائم خمود](1)؛ عقیده او این بود که: حرکات و رفتار اهل بهشت و 
جهنم, , فرجام و پایانش سکون مطلق و همیشگی است.» 


شهر ستانی پس از بیان این عقیده. می گوید: ابوالهذیل این نظریه را از 
«جهم» 
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و تأ بعان او فراگرفته بود و این عقیده, به مذهب جهم نزدیک است. 


«السادسه: قوله فی الاستطاعه ائها عرض من الأعراض غیر السلامه 
والضْخه" او می گوید: استطاعت. عرضی از اعراض است و بسان سلامتی 


و صحّت نیست.» 


پیرامون این امر, اختلاف فراوانی است. ابوالهذیل «استطاعت» را عرض 
می داند و صعّت و سلامتی از مقدمات هستند و بگوییم منشاً انتزاع این 
صفت,؛ صحت ۲ سلامتی می باشد. 


«السابعه: قوله فی المکلف قبل ورود الشمع: اثه یجب علیه ان یعرف الله 
تعالی بالذلیل من غیر خاطر و ان قصر فی المعرفه استوجب العقوبه ابدا و 
ای ی ار فیجب علیه الاقدام علی الحسن 
کالصّدق والعدل والاعراض عن القبیح کالکذب والجور(1)؛ سخن او در 
رابطه با تکلیف قبل از ورود دلیل شرعی, ان بود که: واجب است بر 
انسان, معرفت خدا را تحصیل کند با برهان. و اگر کوتاهی کند در معرفت, 
مستحق عقوبت است. و خسن و قبح نیز یک جریان عقلی است و مکلف 
تشخیص می دهد خسن و قبح را, و واجب است بر مکلف که طبق شناخت 
خود, اقدام کند. و امور پسندیده ای چون: صدق و عدل را انجام داده و از 
امور ناشایسته ای چون. دروع و ستم اجتناب کند.» 


«النامنه: قوله فی الاجال والاأرزاق...» 


عقیده ابوالهذیل پیرامون «مرگ» آن است که: اگر شخص در ِ اجل 
کشته نشود, می میرد؛ ضر : مهلت معینی دارد و وقت آن معلوم | ست . 


و پیرامون «رزق» هی 5 دض ارزاق بخشی از ان به شکل طبیعی, قابل 
استفاده 
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همگان است؛ چون: ۳ هوا و اشعه خورشید. و برخی از آن؛ اکتسابی 
است. ارالیدیل, اتعصوا که اسان از ظریق.حلال کستب می. کرد زرق 


«التاسعه: حکی الکعبی عنه, ائّه قال: اراده اللّه غیر المراد فارادته لمّا 
خلق هی خلقه له و خلقه للشی ء عنده غیرالشی , بل الخلق عنده قول لا 
فی محل و قال: اه تعالی لم یزل سمیعاً بصیرء به معنی سیسمع و 
سیبصر و کذالک لم یزل غفورا, زخنمار. متا زار ها کعبی از ابوالهذیل 
حکایت کرده است که می گفت: اراده خذاوند: غیر. از مداد است. اراده او 
هنگام آفرینش, همان آفریدن اوست و آفریدن, غیر از آفریده می باشد و 
آفریدن, قولی است که مجل نمی خواهد. و نیز پیرامون اوصاف فعل می 
کفععد لح یز لشسفتعا تضیرا صفتی ور آنتدهفن نود و فی: نیگن وتات یز 
امور است صفات: غفور, رحیم. محسن, رازق و...». سمبع است و نظیر 
این صفت بصیر, رحیم, غفور, محسن, رازق و...». 


«العاشره: حکی الکعبی عنه, اثه قال: الحچه لاتقلم فیما غاب الا بخبر 
عشرین فیهم واحد من اهل الجتّه او اکثر(1)؛ کعبی از او حکایت کرده 
است که می گفت: اخبار پیرامون امور عغایب. «حچت» نیست؛ مگر 
خیزدهند کانر.نست تفر باشتد کم یکی با تیشقر از آنانم اهل چشت با شوه 


طبق نقل شهرستانی اين افکار و عقائد. نظریات ابوالهذیل است؛ اکثر اين 
تظرباته نی کلاسی ذارند. 
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بغدادی در کتابش (الفرق بین الفرق) دیدگاه های ابوالهذیل را در ده عنوان 
(فضیحت) ذکر کرده است؛ وی(1) در «الفضیحه السادسه من فضائحه» 
پس از آن که از قول ابوالهذیل نقل می کند: «ان الحجه من طریق الاخبار 
فیما غاب عن الحواس من آیات الانبیاء علیهم السلام و فیما سواها لاتثبت 
بافلرن قشرین:منتها خیم واخد مه اه الحنه او اکتر:. هی گوید 


«قال عبدالقاهر: ما اراد ابوالهذیل باعتباره فی الحجّه من جهه الخبر اذا 
کان فیهم واحد من اهل الجثه الا تعطیل الاخبار الوارده فی الاحکام 
الشرغیه عن فوائدها(قا: متظور ابوالهذیل از عنوان این تظربه. آن نود که 
اخبار وارده در احکام شرعی را از حیز انتفاع ساقط کند.» 


همچنین زهدی حسن جارالله در کتاب خود «المعتزله» به تبیین و تصویر 
افکار ابوالهذیل می پردازد., ابتدا در معرفی وی می گوید: او شاگرد عثمان 
الطویل بود و اعتزال را از او گرفت. سپس می گوید: 


«وکان ابوالهذیل قد اطع علی الفلسفه الیونانئّه واقتبس عنها فجاءت اکثر 
اقواله ها رم.هاه آب‌القدیل به فلسفه بویان. اطلاع کاشت. او کب فلسفه 
یونان را مطالعه کرد و از آن دانش اقتباس کرد و اکثر نظریاتش رنگ 
۱0 


آنگام اهت تظربات او را تین رقم می کید 

1. الأعراض: ابوالهذیل, قائل به اعراض بود و اعراض را نه به خاطر 
غارض اجشام کمن شوه ما نید زمان ما اه 
احام کال لخن 
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و مشاهده نیستند, به جز رنگ ها که مشاهده می شوند ولی قابل لمس 
نیستند. بعضی از اعراض, باقی و پایدارند و برخی, ناپایدار. «حرکات», 
باقی نمی مانند و اما «سکون» بعضی از ان, باقی می ماند و بعضی, باقی 
نمی ماند. اعراض مانند رنگ ها, طعم ها و بوها, حیات و قدرت پایدارند. 


کرده است؛ نه ان که بقائش در محل باشد. 
2 جزء لایتجزی: ابوالهذیل از جمله کسانی است که آثبات جزء لایتجژی با 


جوهر فرد می کرد. جارالله می گوید: به گمان من, وی این نظریه را از 
فلاسفه اتنمیست(1) گرفته بود. ؛ مانند: دمو کریتوس. 


ابوالهذیل می گفت: جوهر فرد, طول و عرض و عمق ندارد؛ اجتماع و 
افتراق در آن نیست. و به همین دلیل, ی ات : جوهر فرد, جسم نیست: 
چون طول و عرض و عمق ندارد. 

3 حرکت و سکون: ابوالهذیل می گفت: حرکت و سکون, غیر از کون می 


باشد. 


4 حقیقه الانسان: او می گفت: حقیقت انسان. جسد رو جسم اون ست. و به 
آیاتی آیه استدلال می کرد نظیر: «حَلَقَ الائسان من صلضال نکر »(2) 


و حد پقفی برای ان هست. 


ابوالحسین خیاط می گوید: آبن راوندی, ناروا این نسبت را به ابوالهذیل 
می دهد و هرگز وی علم خداوند را متناهی نمی دانست؛ زیرا: ان اباالهذیل 
کان 
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بوها ای ات ها هه ان میت شنت وف عایه و لاه ها 
ابوالهذیل می گوید: خداوند به ذات خودش علم دارد و ذات حضرتش 
معلوم اوست و ذات حضرت حق بی نهایت است. پس علم او نیز بی 
نهایت است. اما اشیاء چون حادث هستند؛ بنابراین حادت, دارای غایت و 
انتهاء می باشد و قدرت خداوند چون بر اشیاء و حوادث تعلق گرفته است. 
لاجرم قدرت او دارای حذ و غایتی است. 


6 فناء حرکات اهل الخلدین: بحث «فنا و انقطاع حرکات اهل بهشت و 
جهنْم» پیشتر در کلام شهرستانی ملاحظه گردید ولکن زهدی جارالله برای 


وجه اوّل: ابوالهذیل می خواست بین نظریه فلاسفه که قائل به قدم عالم 
بودند و ادیان که گویای حدوث جهان بودند, الفت و انسی ایجاد کند. البته 


وجه دوم: زهدی جارالله این وجه را می پسندد و می گوید: نظربه 
اتمالهدین راهن کر کات احلسصفت و عم وان ایا ارس کین 
است, جوشیده از نظربه او پیرامون اعراض است: «انْ الحر کات اعراض, 

و انها لایبقی, و ان الشکون عرض؛ و سکون المیت یبقی. و ان اللذات و 
لالم اقواض یضاق یر صاع خر کات اه اتحاهب ه ال ان 
تشک رش انیم و الافقمبافند اه خرکات را اعراضی.می.داند که بافی 
نیستند ولکن سکون و لذّات و الام را باقی و پایدار می داند.» 


بغدادی می گوید: وجه این کلام ابوالهذیل, آن است که او اعتقاد دارد هر 
حادئی چون ابتدا دارد, ممکن نبیست انتها نداشته باشد. ابتدای بدون انتها, 
معنا و 
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مدای تن انم ماس ال فان شوه کات اف 
جهئثم روزی به سکون مطلق خواهد رسید. 


7 قدر: در کلام شهرستانی گفته شد که: ابوالهذیل «قدری الذنیا و جبرک 
الاخره» هست. 


8 پیرامون اخبار: شهرستانی نیز این موضوع را که ابوالهذیل وجود بیست 
نفر مخبر را که یکی آتان با ببشتر از اهل هشت باشد. راجع به اخبار 
کذرته شرط می دانست. جارالله در این مقأم, تفصیلی را ذکر کرده که 
تتهرنتاتی. تداشت: و آن» غبارت: ات ان این که؛ 


از چهار نفر کمتر خبرشان هیچ اعتباری ندارد؛ و از چهار نفر, تا بیست نفر 
۱ 


قابل ذکر است که مصدر این تفصیل. بغدادی بوده است؛ او می گوید: «و 
قد یصحٌّ وقوع العلم بخبرهم و قد لایقع العلم بخبرهم و خبرالعشرین آذا 
رآ اس ی ام اس ۱ 


دکتر محمود فاضل نیز در کتابش شبیه همین نظریات را بیان می کند.(2) 


آنچه قابل تردید نیست, آن است که ابوالهذیل دربچه ای از فکر فلسفی را 
در منهج اعتزال گشود و انديشه های وی اکثرا ون فلسفی دارد. او 
تحوّلاتی را در روند حرکت اعتزال ایجاد کرد که «نظام» آن تحوّلات را به 
کمال خود رساند. چهره کلامی اوء کاملا فلسفی است؛ البته فلسفه 


وارداتی یونان که هنوز خام بود و 
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در کوره گرم اندیشه دانشمندان اسلامی, خالص و يخته نگشته بود و لذ| 
موجب پیدایش برخی از عقائد و نظریه خام و غیر قابل قبول گردید. 


آتار و تفا آیوالشفیل 


ابن_ ندیم پیرامون تألیفات او تحت عنوان «الکتب المولفه فی متشابه 
الفرآن» می گوید: کتاب محمود ابن الحسن... و کتاب ابی الهذیل العلاف. 
ولکن در انجا که تالیفات علما را رقم می کند, هیچ تألیفی برای ابوالهذیل 
ثبت و ضبط نمی کند.(1) 


آبن خلکان در وفیات می گوید: ولأبی الهذیل کتاب یعرف بالمیلاس وکان 
«میلاس» رجلا مجوسیا و اسلم.(2) 


بغعدادی دو کتاب به نام «الححٌ» و «القوالب» برای ابوالهذیل می شمارد. 
۳3 


حکایت می کند.(4) 


بعضی بر این باورند که: قاضی عبدالجبار. اوّلین شخصیتی نیست که 
پیرامون «اصول خمسه »> تألیف دارد؛ بلکه دو نفر پیش از او به این امر 
اقدام کرده اند؛ ابوالهذیل العلاف بصری و جعفر بن حرب بغدادی. 


ها کاب را یل و صرح نت ایا مت يم این 
ای او را 
رجلا قالوا له هل قرأت الاصول الخمسه؟ فان قال: نعم. عرفوا ائّه علی 
مذهبهم(3)؛ ابوالهذیل برای معتزلیون و آشنایی و گردآوری علوم آنان دو 
کتاب به نام «اصول 
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خمسه» تألیف کرد و اين دو کتاب چنان مشهور بود که هر کس را می 
تیدنذه.فی کفتند: آرا خوانده ای؟ اگر می گفت: آری. می 
دانستند که پیرو منهج اعتزال است». پس. این دو کتاب را در واقع سنگ 
بنای مذهب و مکتب معتزله می دانستند. 


«ابراهیم بن سیار بن هانی الثظام» 


با فرا رسیدن خلافت مأمون و اهتمام او در ترجمه آثار یونانی, حرکت و 
گرایش منهج اعتزال به سوی افکار فلسفی, شتاب گرفت و شخصی که در 
این امه نقش,بارری ایفا. کرد و جر وای: نقطه عطفی: دز سیر جات 
مکتب معتز له به خساپ آهد. ابراهیم دن سبار: ملتفور به «نطای» بود. او 
منش و بینش عقل گرائی را : به اوجچ خود رساند, و در واقع تضاد بین منهح 
اعتزال و اصحاب حدیث., در دوره او به حد اعلی رسید. 


انن دمم هی کفیدت عایر آهیم ان از آنن ها الطام و نی اسان 
کان 
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۳ شاعرا ادیبا.»(1) 


شهرستانی پیرامون او و افکارتشن هی ویو خالتظامته:. اضحات. آید اهیم 
ابن سیّار ابن هانی الیْظام, قد طالع کثیرا من کتب الفلاسفه و خلط کلامهم 
بکلام المعتزله(2)؛ نظام, آثار فراوانی از فلاسفه را مطالعه کرد و نظریّات 
فلسفی را با دیدگاه های کلامی معتزله مخلوط ساخت.» 


شهر ستانی, قم رن آراء تام را که منحصر به اوست., چنین رقم می 
کند. 


اولین کلام او درباره قدرت الهی است: «ان اللّه تعالی لا یوصف بالقدره 


علی الشرور؛ پیرامون قدر می گوید: صحیح نیست که خداوند را قادر بر 
افعال بد بدانیم.» 


اما پیروان او می گفتند: خداوند, قادر بر اعمال ند می باشد؛ ولی چون 
قبیح است. انجام نمی دهد؛ نظام مب مت همین امکان وقوع قبیح نیز 
برای اوء قبیح است «(3) 


دومین گفتارش در خصوص اراده الهی است: «أن الباری تعالی لیس 
موصوفا بها علی الحقیقه؛ وصف اراده را نمی توان به شکل حقیقی اش 


صفت خداوند قرار داد.» 


بنابراین اگر در قرآن و سئت. خدای را به این صفت موصوف می سازند., 
باید توجیه گردد به همان علم خداوند .)4 


۱ 
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همین یخی تین انست. کههان افعال, العیاد کلها تخر کات: یر 2 
افعال بندگان فقط حرکت است.» 


سکون, حرکت اعتماد است و علوم و اراده و افکار. حرکت نفس هستند. 


شهرستانی می گوید: منظور نظَام از «حرکت» حرکت مکانی نیست؛ بلکه 
نظام اين عقیده را از فلاسفه گرفته است و به همان شکل که آنان حرکت 
را در مقوله آين, متی. کم و کیف جاری می دانند, نظام نیز افعال را در 
قت رک وت ۰ ۱ 


خزارم طوافقيم انضا فی قیلیی آظ آلنسان قن, العفته هو الکتین ج 
الژوح. و البدن التها و قالبهاء غیر ائّه تقاصر عن ادراک مذهبهم فمال الی 
القول الطبیعیین منهم ان الرَوح جسم لطیف...» 


او در اينکه حقیقت انسان, روح است و بدن, آلت و قالب آن است؛ 1 
اسلاف خود هم عقیده بود؛ ی و 
ی ۳۳/9۳ ۳7 
است داخل در بدن و قلب؛ همان طور که آب در گلبرگ های گل. ساری و 
جاری است. 


پنجم: ایشان. آن طور که کعبی حکایت می کند. می گفت:«انْ کل ما جاوز 
سد القدرن من الفعل نمه من فعل الله‌ععالی نا ساب | لخامهه 

قاس مثال می زد و می گفت: خداوند. طبیعتِ سنگ را طوری آفریده 
است که وقتی پرتاب می شود, در محدوده ای قدرت شما ان را همراهی 
می کند و آنگاه که قدرت شما از او جدا شد., به میل و طیع خودش به 
سوی زمین بر می گردد و حرکت بازگشت اوء معلول طبیعت اوست که 
خداوند آن را ایجاد کرده است و تحت قدرت انسان نیست.(2) 
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تیم توا کی الفلاسفهفی, تفی. آلع المع لاتی آ* آم فلاسقه. :۱ در این 
عقیده همراهی کرد که جزء لایتجژی. منفی است و هر چیزی الی 
غیرالنهایه, قابل تجزیه و تقسیم است.» 


ابوالحسن اشعری می گوید:«و قال الثّظَام لاجزء الا و له جزء و لا بعض ال 
و له بعض و لا نصف الا و له نصف و ان الجزء جائز بجزئته ابدا و لاغایه له 
من باب النجرء(1)؛ نظام, قائل است که جزئی بیست مگر آن که رت 
دارای جزء است و هر بعضی, بعض دارد و هر نصفی, دارای نصف است و 
همانا جز», هماره قابل تجزیه است و پایانی ندارد.» 


همچنین شهرستانی می گوید: او قائل به تحقق طفره می باشد. 


قفتم: فال: ای الج‌هر علفه فن اعراضش اجتمغفت* و من گفت* جوهر 
همان اجتماع اعراض است.» 


هلشتم : وی پیرامون کیفیت آفرینش, می گفت: خداوند همه موجودات را 
«دفعه واحده» و به یکباره آفریده است. تقدم و تاخر آتان: در ظهور و 
آشکار شدن است. در حقیقت از یس پرده» آن مخلوق, ظاهر و پدیدار می 
شود.(2) 


بودند, فراگرفت.(3) 


عجار موی 9 قرآن" 1 


گذشته و 
1۳ 
آعل مقالات الاساا مت نک لو اء آمالحسن اتفری ص 300 


3- 3. همان. 


اتود می دهد, معجزه است,» نه از نظر ترکیب صوری, و اینکه انسان 
قادر نیست مثل سوره ای از ان را بیاورد. 


دهم: وی پیرامون اجماع. می گوید: «اجماع حجّت نیست.» و همین طور 
قیاس را هم حجّت نمی دانست. او می گفت: «فقط قول امام معصوم, 


حجّت است.» 


دست مردم سیرده نشده است, بلکه به تعیین و نص خداوند و رسول خدا| 
ها اه ایام ها وک بای رت ان 
الله علیه و آله وسلم و جانشینان آن بزرگوار را خداوند تعیین نمود. ولی 
عمرو بن عبید, این موضوع را کتمان کرد. 


همجبین ۹ به رویدادهایی چون: «سفیفه» و مظالم آن: داستان کتک 
خوردن فاطمه علیهاالسلام . و شکستن حرمت خانه آن حضرت و شهادت 
فرزندش محسن علیه السلام و تفن زدن خانه و بدعت های عمر, اشاره 
می ده 


دوازدهم: نظام, «عقل» را دلیل و راهنمای انسان به سوی عرفان و 


شناخت خداوند معرفی هف: سل و معرفت خداوند راء واجب دانسته و این 
امر راء در سایه نور «عقل» ممکن می شمارد. 


وی قائثل به تحسین و تقبیح عقلی بوده و در وجود انسان, دو قوّه حاکمه 
می پندارد که یکی. امر و دیگری, نهی می کند و برزخ میان این دو را 
«اختیار» می داند؛ یعنی آو وجود دو قوّه آمتز .و تاهی را رمز تحقق اختیار 
در انسان می داند. 


در مسائل «وعد و وعید» عقیده تام آن است که: مادامی که جنایت 
مالی به نصاب زکات (200 درهم) نرسد, جرم محسوب نمی گردد و 
موجب فسق نیست: ولو اینکه دزد 199 درهم سرقت کرده باشد.(1) 


1 


[- 1 همان, ضص 59 


شریف مرتضی, , «نظام» را از رجال ممتاز زمان خودش می داند که در 
«علم کلام» سرآمد آنها و دارای انديشه ای زرف بود. دقت و تعشق در 
معانی, از ویژگی های او بود.(1) ولی این دقت های فلسفی و خلط بعضی 
از امور فلسفی به کلام, موجب گردید که نظریات باطلی را ابراز کند, آن 
کته که بت کان مفت له نیرز از عفاند را هودود شمردند. 


شهرستانی که از اشاعره است, نظریّات نظام را بیان نمود؛ حال. شایسته 
است که چهره افکار و آراء نظام را در آیینه بیان و فکر یکی از رجال منهج 
اعتزال بنگریم. 


ابوالقاسم بلخی, نخست می گوید: «ابواسحاق ابراهیم ابن سیّار الثّظام هو 
فر اه الضرم» ناه نظر ان اه با خی رقم کر 


«الاستان هه التمعن خقیقت انسان. روخ استد رو حفیم. لظیق است 
که در داخل بدن که جسم کثیف است. می باشد. آنچه موجب حیات است., 
روح است نه جسم. انسان, مستطیع بنقسه می باشد. رنگ, بو, مزه و تمام 
اعراض, اجسام متداخل اند, فقط حرکت و سکون. عرض اند. سکون. 
حرکت اعتماد است. دو جسم لطیف در مکان واحد, اجتماع می کنند. 
طفره, ممکن و محقّق است. ممکن است شیئی از نقطه اوّل به سوم 
اه 


لکن نظم کلمات را معجزه نمی دانست. می گفت: افعال حیوان, همه از 
یک جنس می باشد. حرکت و سکون. یک جنس هستند. طاعت و معصیت.؛ 
از یک جنس 
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می باشند؛ ولی طاعت. ضد معصیت است. اخبار واحد, حجّت است؛ انسان 
تا ی یار ایا اسان اس ان هن 
یقین پیدا کند.(1) 


فان یدالحار هن وید ان اسحاخق آثر اهه این سا ااشامم فانه و آن 
کان من اصحاب ابی الهذیل فائه خالفه في اشیاء... و کان الجاحظ یقول: 
ما رآیت احدا اعلم بالکلام و الفقه من الظام؛ نام در راربا انسادس 
بوالهدیل تخاافت کر و جاحظ می ند منم کشی را تدیخم که. ان 
نظام آگاه تر به دانش کلام و فقه باشد. ِ 


داستان نظام با جعفر برمکی؛ معروف و شنیدنی است: 


وقتی سخن از ارسطو به میان آمد, نظّام گفت: نظریّات او را نقض کرده 
ام. جعفر گفت: هاندن کناب آورا تکوسی نان ربص آنا 
نطام می نمی دا کا ۱ ار شرمع کم ۱ ار رای ار 

یت کرد به خواندن کتاب, و نظریات ارسطو را نقض و ابطال 
د. 


قاضی مش کونتد تظامه ادلی کننن هد که خضات مان کور و ظاشته را 
مطرح کرد. 


و جاحظ می گوید: اگر صحیح باشد که در رآس هر «هزار سال» رجلی 
سا ۱ 
خواهد بود.(3) 
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خایر اهیم. این سار التظام خلمید انی. المدیل العلاق.: کان اعظم شیوخ 
المعتزله و اقدرهم علی الکلام و اکثرهم تعمّقا فی الفلسفه و اوفرهم 
انتاجا(1)؛ نظام شاگرد ابوالهذیل _ از بزرگان منهج معتزله اب وی 
تواناترین آنان؛ بر کلام می باشد و در ژرف اندیشی در فلسفه, ۳0 تاز 
زمان خود بود و او بود که دسته گلهای بوستان فلسفه را چید و در سبد 
0 ۱۳5 


شهرستانی ملاحظه شد, بدین سان ذکر می کند: 


تظاهی اعرا. را سم لظقتر می داند م هو کیت خواهر. زق, نع 
اجتماع اعراض نیست. وی قائل است که حرکت. عرض است. سکون را 
هم حرکت اعتماد می داند. و نیز می گوید: جزء لاینجژی, معنا و مفهوم 
ندارد و هر جزثی, قابل تجزیه است. 

بغدادی و شهرستانی می , گویند: نظام این عقیده را از فلاسفه گرفته 
است. و خود زهدی جار اللّه می گوید: ظاهرا اقتباس از «زئون» است. 
چون او می گفت هر قطعه ای از مسافت تا بی نهایت قابل تقسیم است. 
و پیرامون: طفره, ماهیت و حقیقت انسان؛ کمون, حجیت ۹ 
قرآن, باید دیدگاه «خیّاط» را نسبت به تظام پذیرفت که می گوید: 


«انْ التظام کان یقژّ باعجاز القرآن نظما و اخبارا/ او, منکر اعجاز قرآن از 
جهت نظم و صورت کلام نبود.» چون انسانی مانند نظام _ که سرامد زمان 
خود 


۱ 


آلمعتد تلم رخوع خسن جاراللمه ص120 


بود در فنْ بلاغت و فصاحت و زيبايي و طراوت فصاحت و بلاغت قرآن را 
در کم کرد _ .هی دانستت. که این افین خوش آسمانی است که از جانب 
خداوند متعال بر قلب پیامبر اکرم صلی الله علیه و اله وسلم نازل می 
شد. بدون شک این فروغ. فروغ جاویدان از مشرق الُور حضرت سرمدی 
است و امکان ندارد انسان, چنین صورت و شکل بدیعی را بیافریند؛ مانند: 
و قیل: پا ارض ابلعی ماءک و یا سماء اقلعی» با این وجود, به نظام چنین 


نسبتی می دهند! 


در میان آنچه جارالله به عنوان افکار نظام کر من کند, یک موضوع است 
کنر لام .شش سای یود و بلخی نیز آن رادقم تکنتمو آن‌بسبارت اروت 
از: 
۳ 


«یری التظام فی قهر المتضاات علی الاجتماع دلیلاً علی وجود الخالق 
سبحانه و تعالی, قال: وجدث الحر مضاذا للبرد و وجدث ان الصذین 
لایجتمعان فی موضع واحد من ذات انفسهما, فعلمتك بوجودی لهما 
مجتمعین ان لهما مجتمعین ان لهما جامعا جمعهما و قاهرا قهرهما علی 
خلاف شانهما و ما جری علیه القهر ضعیف و ضعفه دلیل علی حدوثه و علی 
ان له محدئا احدثه و مخترعا اخترعه لایشبهه(1)؛ نظام امور متضادی که 
قهرا قابل اجتماع نیست: راز دلیلی اشکار بر وجود آفریدگار متعال می 
دانست. تذاافی, کفیت: وقتی که می یابم حرارت و کزفی ضد برودت و 
سردی است و اضداد با هم جمع نمی شوند. بلکه دارای افتراق می باشند. 
پس, می آموزم که یک موجود بزرگی وجود دارد که جامع بین اضداد است 
و اشیاء متضاد در پرتو قدرت او نظام واحدی را شکل می دهند و مقهور 
قدرت او هستند. حال؛ وقتی که این مجموعه متضاد را مقهور می یابم؛ 
ایمان به وجود یک قاهر مافوق, که همه مقهور قدرت او هستند, برایم 
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حاصل می گردد. و بدون تردید موجود مقهور. ضعیف است و ضعف. برهان 
بر حدوت شیئی می باشد و هر حادئی, معدٍث می طلبد و هر پدیده ای 
پدیدار کننده ای می خواهد.» 


بغدادی _ که یکی از آگاهان به ملل و نحل می باشد _ با عینک بدبینی و 
زشت نگری اش, چهره نظام را بسیار زشت ترسیم می کند؛: نظریه های 
فلسفی _ کلامی او را با عنوان 21 فضیحت و رسوائی رقم می کند و 
تیزآمون شخصیت: ون سحنان غین متضفاته آق,فیان می, تماند. ۱۱1 


غفذالله نم فمه غن در کناب صامیل. الفخل. الخدیت»: جهره فظام. را 
نایسند رسم می کند.(2) 


البته می توان احتمال داد که این موضع گیری تند, ناشی از نظریّات نظام 
پیرامون ماجرای: سفیفه. بی حرمتی به فاطمه علیها السلام , شهادت 
محسن علیه السلام , آتش زدن خانه وحی؛ , مسئله امامت.؛ اجماع و قیاس.: 
می باشد.(3) و نیز ماجرای حدیبیّه و اعتراض عمر به پیامبر خدا صلی الله 
غلية و اله فسلم و شمزدن بدغت ٍِِ موجب خشم آنان گردیده است. 


فلسفی گیرد و منهج او بیش از اسلاف خود, منحرف شود. لذا بزرگانی از 
منهج اعتزال, پاره ای از نظریات او را مردود شمردند. در این زمینه, 
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«و قد قال بتکفیره اکثر شیوخ المعتزله, منهم ابوالهذیل فاثّه قال بتکفیره 


الانسان و الجزء 


ص: 179 
. الفرق بین الفرق, بغدادی. صص 133 - 113. 


1 -1 


لا یتجزاً و منهم الجبّائی, کر التّظّام... و له فی ذالک کتاب علیه و منهم 
الاسکافی له کتاب علی التظام, کثره فیه فی اکثر مذاهبه و منهم جعفر 
این خرسه صق کنایا فی یر التطام 1 


بزرگان مکتب اعترال همچون: ابوالهذیل. جبائی. اسکافی و جعفر بن 
حرب. هر کدام بر ضد نظام, کتاب نوشته و او را تکفیر نموده اند. 


و اما اعتراضات اهل سّت و جماعت علیه نظام. آن طور که بغدادی می 
گوید: «فاللة یحصیها». بی شمار است.(2) 


آثار و تألیفات نظام 
افالکسنم الخاظ که اثر برای اه گر هی کته دام هاع: الجین 
العالم(3) 


اشعری, کتاب «الجزء»(4) و بغدادی, کتاب «الرَدٌ علی الْنوبّه» را متعلّق 
به نظام می دانند.(۵) 


اینک پیش از ادامه بررسی و تحلیل افکار و نظریات مشایخ معتزله, 
سزاوار است به دو جریان قهقرائی «جهمیّه» که بنیانگذارش معاصر دوران 
واصل بود و «اصحاب حدیث» که امام منهجشان احمد بن حنبل بود؛ اشاره 
کنیم. 


بوف شک افکار وه آتيشه هام ماس از بکدییر اس یواوه ای از 


ص: 190 


1- 1. الفرق بین الفرق, بغدادی. ص <11. 
2 2. همان 


3- د. الانتصار, خیاط, صص 172 _ 14. 
4- 4. مقالات الاسلامیین. ابوالحسن اشعری, ج 2, ص 316. 
5- 5. الفرق بین الفرق, بغدادی. ص 134. 


الف) جهمیه 


اگرچه می توان گفت که این واژه در انديشه احمد, شامل محدوده ای 
فراگیرتر از جهمیه است. بلکه احمد با گفتن کلمه جهمیه. منهج اعتزال را 
نشان و هدف قرار داده و میزان جهمی بودن در لسان احمد, این است که 
شخص معتقد به نفی صفات و حدوث قرآن باشد ولو آن که سایر افکار 
جهم را چون «جبر مطلق» قبول نداشته باشد و از جهم بیزار باشد. پس 
منظور احمد, بر محور خلق قران و نفی صفات دور می زند و اين دو, در 
مکتب معتزله وجود داشت. بنابراین می توان احتمال داد که منظور از 
«جهمی» در نظر احمد, معتزله باشد؛ زیرا مسئله حدوت قران _ که موجب 
فتنه عظیمی شد _ در زمان جهم بن صفوان مطرح نبود. 


استاد سبحانی نیز همین دیدگاه را پذیرفته 9 نگارد: «نعم» القوم و ان 
نسبوا الی الجهم کون لقرآن مخلوقاء لکثه بعیذ جذا لاه مات فی آخر دوله 
الاسی خصوصا فی عصر المامون(1)؛ 0 اکز نخه قوج نیت جه هم 
داده اند که او, اولین کسی بود که قائل به خلق قرآن شد. ولی این نسبت؛ 
بعید است؛ زیرا جهم در اخر دولت بلنی اه کشته شد و موضوع «حدوت و 
مطرح شد که اوج ان, در زمان مامون بود.» 


عسکری در کتابش می نویسد: 


ال ها اختلف التاس فی الکلق الق ان تام ان خففه فسل غن ژانک آنه 
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همان رن 131 


یوسف فأبی آن یقول اثّه مخلوق و سئل عنه ابو حنیفه فقال: ائه مخلوق 
لْنْ .قال «و القرآن لا اقعل کذا» فقط حلف بغیر ال و کل ما هو غیر ال 
فهو مخلوق؛(1) اولین بار که پیرامون «مخلوق بودن قرآن» میان مردم 
اختلاف حاصل شد؛ زمان ابوحنیفه بود. این موضوع از ابو یوسف سوال 
شد, او از پاسخ امتناع ورزید. وقتی از ابوحنیفه سوال شد, او گفت: قرآن, 
مخلوق است؛ زیرا اگر کسی قسم یاد کرده؛ به قرآن که من فلان کار را 
نمی کنم. او به غیر خداوند سوگند یاد کرده؛ زیرا هر چیزی که غیر خداوند 
است, مخلوق است. 


موید این مطلب. این که در مجموعه روایاتی که از سوی ائْمّه هدی علیهم 
السلام «پیرامون حدوث و قدم قرآن» صادر گردیده. هیچ روایتی از امام 
محمدباقر علیه السلام در نفی و یا اثبات آن نقل نشده است. از اين رو 
روشن می 9 که مسئله «حدوت و قدم قرآن» در زمان ارخ حضرت 
مطرح نبوده و نسبت دادن حدوث و قدم قرآن به جهم بن صفوان, بی دلیل 


است. 


ولی به هر روی, این امر شهرت تاریخی دارد و احمد بن حنبل در کتاب 
خر ایا مه ای ه سواس حا طری ار که قرار 
می دهد و علیه مخلوق بودن قران؛ احتجاج می کند. احمد در همین کتاأب, 
داستان جهم و مباحثه او با کفار «السشمینه» را بیان می کند.(2) با وجود 
اين گفتار, به نظر می رسد شخصی چون احمد که محور این موضوع 
بوده است چنین خطای آشکاری را مرتکب نمی شود. بنابراین. ممکن 
اش همه او ی وا اد ری اش ای را بت اسایی 
تشک به آن ار خود غکنین ااعملی نشان نداده است. 


ص: 182 


ال تلم ات فا ادف اه بس فا یه سای 


و در زمان ابوحنیفه این موضوع, حدات و شدت گرفته باشد. 


الخالصه(1): جهمیه: پیروان جهم بن صفوان می باشند و جهم. از گروه 
جبربه خالص می باشد.» 


اه ۲ ار داد. و نشر این مرام, در پایان حکومت ببی امیه بود. 


«وافق معتزله فی نفی الطفات الازلیه و زاد علیهم بأشیاء(2)؛ جهم در نفی 
«صفات ازلیه» با معتزله هماهنگ بود. ولی نظریاتی مخصوص به خود 


داشت.» 


1 «لایجوز آن یوصف الباری تعالی بصفه یوصف بها خلقه لان ذالک بقضی 
تشنبیها... کوته حیا عالها, و اثبت گفته؛ قادرا: فاعلا. خالقاء لانه لا توصف 
شی ۶ من خلقه بالقدره و الفعل والخلق(3)؛ جایز نیست خداوند را به 
صفاتی که مخلوقاتش بدان متصف می رد موصوف ساخت؛ جون 
موجب تشبیه می گردد. . ولی آثبات قادر, فاعل و خالق درست است؛ چون 
هیچ یک از مخلوقاتش به این اوصاف. مثصف نمی گردند.» 


2 «انباته علوما حادثة للباری تعالی لا فی محل(4)؛ اثبات علوم حادثت 
برای خداوند, البته نه در محل. > جهم استدلال می کند , به این بیان: قبل از 
خلقت نباید 


ص: 193 


دام قالم باه به انس ی یا نی کم خی شور آکر مناها قاام 
بفو یه انش ۶ عال ان عم با باق می بافد با عبر اکر بافیباشد 
علم جهل است. زیرا علم به موجودی داشت که ایجاد خواهد شد. اکنون 
ایجاد شده است و اگر ان علم بود ولی این باقی نیست. پس خداوند, 
تغییرپذیر است و شی ء متغیر. مخلوق است نه قدیم.(1) 


3 جهم پیرامون قدرت می گوید: «انسان». مجبور است در افعالش و 
قدرتی برای او نیست و او صاحب اراده نمی باشد. 


4 حرکات اهل بهشت و جهثم. منقطع می گردد و به سکون مطلق می 


رلسد. 


5 کسی که معرفت به خداوند پیدا کرد. اما با زبان انکار می کند, او مومن 
است و ایمان او زائل نمی شود. ایمان, عبارت از قول و عمل نیست و 
ات ات 


مقریزی در «خطط» نخست می گوید: «الجهمیّه اتباع جهم بن صفوان 
الثرمذی مولی راسب و قتل فی آخر دوله بنی امیه»(3) سپس همان 
او وا رم ما 


بغدادی, نظیر همان اصول را رقم می کند, آنگاه می گوید: «و کان جهم مع 
ضلالته التی ذکرناها, یحمل السلاح و یقاتل السْلطان... قتله مسلم بن احوز 
المازنی فی آخر زمان بنی مروان.»(4) 

آنت. اللت مستاتی. می گویهه مد که با عو فان تنین» ومیل »ور 
تاریخ 

ص: 184 


1- ۱ 
4 4 ۳ بین الفرق. ۳ ص‌ 200 


مشهور ند بدعتلی بود که بتیانگذار آن: جهم بن صفوان سمرقندی بود.(1) 


قان. الرشتی: «حفم یبن صقوان انومخره النتی فندی الصال المتدع رام 
الجهمیه زرع شزا عظیما.»(2) 


استاد سبحانی می گوید: گرچه اصول و قواعد مختلفی در کلام شهرستانی, 
بغدادی و مقریزی به جهمیه نسبت داده اند؛ ولی ثابت نیست و وجود ان 
مشکوک است. فقط محور و قاعده این حرکت ارتجاعی, دو امر است: 
یکی, جبر و دیگری, تعطیل ذات خداوند از اصاف به صفات جمال و کمال. 
(3) 


1 شهرستانی پیرامون جبر, چنین می نویسد: «الجبر هو نفی الفعل حقيقة 
عن العبد و اضافته الی الزب(4)؛ جبر, ان است که فعل و عمل از انسان 
نفی گردد و فاعل فعل, خدا| باشد.» 


«جبریّه» چند گروه اند: 

الف) گروهی که «جبریه خالص» هستند. این افراد هیچ قدرتی برای عبد 
قائل نیستند. «جهمیه» پیرو این منهح اند. 

ب) عذه ای که برای عبد, قدرت یر مور ثابت می کنند. این فرقه را 
«جبریه متوشطه» می خوانند. 


ج) گروهی هستند که برای قدرت انسان. اثر کمی قائل اند و نامش را 
«کسب» 


ث فی الملل و التحل, جعفر سبحانی, ج 3, ص 125. 

یزان الاعتدال, ذهبی, مصخح: سید محمد بدرالدین, ج 1, ص 426. 
ث فی الملل و النحل, جعفر سبحانی, ج 3, ص <12. 

+ الفلل + التحل: شهرستانی, ج 1 ص <9. 
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2 شاد مان بر آمون فن ضفات ول می موه اظ ان 
مراده من قوله«بصفه یوصف بها خلقه» هی الصفات الخبریه کالید والعین 

و الجل و ما اشبهها(1)؛ حدس من بر آن است که مقصود جهم از نفی 
ِا صفاتی که مخلوق و آفربدگانش به آن موصوف می کردند) 
صفات خبری باشد مانند: دست. چشم. پا و مانند آنها.» 


البته باید بدانیم که جریان «جهمیّه» مورد تنفر و انزجار همگان است؛ به 
گونه ای که دانشمندان معتزله, افکار جهم را مردود شمرده و از عنوان 
«جهمی», بیزار و منزجر بودند. 


ابوسهل بُشر بن معتمر _ که بنیانگذار مدرسه در بغداد می باشد و یکی از 
چهره های بزرگ منهج اعتزال است _ می گوید: 


ننفیهم عا و لسنا منهم و لا هم ما و لا نرضاهم 
امامهم جهم و مالجهم و صحب عمر و ذی التّقی و العلم 


بُشر در این دو بیت. انزجار خود را از جهمیّه ابراز می دارد و می گوید: ما 
انان را مردود می شماریم و از خویش دور می سازیم و از روش و 
افکارشان ناخشنودیم. پیشوای تاره جهم است؛ ولی پیشوای ما؛ عمرو بن 
عبید که وجودش مزیُن به گوهر دانش و تقوا بود. می باشد. 

و اما اصحاب حدیث و احمد بن حنبل در عداوت و بغض نسبت به جهمیه, 
افراط می کنند؛ چنان که کتاب «الرد علی الجهمیه» عنوانی دارد به نام: 
«باب الاحتجاج فی الکفار الجهمیه» در این کتاب جهمیه را «کافر» می 
شمارد و در یک مناظره ساختگی, چنین می گوید: 


«قال ابوسعید: ناظرنی رجل ببغداد منافحا عن هوّلاء الجهمیه فقال لی: 
باه 


ص: 196 


حجّه تکفرون هوّلاء الجهمیه و قد نهی عن اکفار اهل القبله؟ بکتاب ناطق 
تکفرونها ام باثر ام باجماع؟ فقلت: ما الجهمیه عندنا من اهل القبله و ما 
نکفرهم الا بکتاب فتضطور وه‌اتر قاور ج کفر هتم 1 اس 
گوید: مردی در بفداد به طرفداری از جهمیّه با من مناظره کرد و گفت: به 
کدام دلیل و برهان. جهمیه را کافر می دانید و حال آن که از تکفیر اهل 
قبله نهی شده است؟ آیا قرآن, جهمیّه را کافر می شمارد یا سّت و يا 
اجماع؟ من به او گفتم: جهمیّه از اهل قبله نیستند و ما, آنان را از اهل قبله 
نمی شناسیم و دلیل و برهان ما بر کفرشان, هم از قرآن و هم از سّت 
موجود است. به راستی چه فرق است بین ولید بن مغیره که گفت: «أن 
هذا الا قول البسر»(2)و سخن جهم بن صفوان که گفت: «ان هذا الا 
مخلوق». بلکه سخن جهميه, بدتر و زشت تر است و همان آپیات(3) که 
پس از داوری ولید, پیرامون وی و اکابر قریش نازل گردید, جهم و اتباعش 
را نیز شامل می گردد.» 


آنگاه پیرامون نفی صفات به جهمیّه می تازد و می گوید: جهمیه از بهود, 
پلیدترند؛ زیرا بهود گفتند: «قالت آلیهود ید الله مغلوله». ولی جهمیه 
سخنشان پلیدتر است؛ چون می گویند: یبد اللّه مخلوقه لان التعم و 
الأرزاق مخلوقه».(4) 


سپس مولف می گوید: پا وجود آن که آیات قرآن می گویند: خداوند, دارای 
دست است: «بل یداه مبسوطتان ینفق کیف یشاء» و «لما خلقت بیدیک»؛ 
«بیدک الخیر»؛ «ید الله فوق ایدیهم». 


و با آن که خداوند در قرآن, به صفاتی چون: سمیع (شنونده), بصیر(بینا), 


ص: 187 


ال علی افو مان مها لدازمی رس و 
و2 

3-3 همان, 30 - 25. 

4 اد علی آلجوم همان بن سعید الذارفی:اض 95 


برای خداوند نیست و تمام این صفات راء, تاویل می برند. 


«و نکقرهم ایضا بالمشهور من کفرهم اهم لایثبتون لله تبارک و تعالی وجها 
و لا سمعا و لا بصرا و لا علما و لا کلاما و لا صفة الا بتًویل ضلال افتضحوا.. 
1[ هس انم مه ۱ 
انن. کرفه:را کافر نمی دانیم, عون صفتی برای خداوند مععال اتبات نمی 
کنند و صفات خداوند را تأویل می برند... ,. و با وجود اوصاف سمیع» بصیر» 
علیم و متکلم می گویند: خداوند دارای این صفات نیست بلکه تمام صفات 
او به یک معنا هستند و ذاتش شامل تمام این معانی و مفاهیم است.» 


آنگاه عثمان بن سعید از قول اقرادی کقر آنان را تفل.می کتدرفی کویوه 
سلام بن مطیع, یزید بن هارون, ابن مبارک. حماد بن ابی سلیمان. یحیی بن 
بیحیی؛ ربیع بن نافع, از متاخرین. حکم به کفر آنان کرده اند و از رجال 
سس حور اشام یو الا ما ایا و ند 


پس از بیان کفر آنان از زبان این رجال, می نویسد: 

ابوسعید من کوند: «ایْ کفر اعظم من کفرهم؟». زیرا فقهای مدینه چون. 
سعد بن ابراهیم و مالک بن انس می گفتند: آنان :زا بکشید: توبه آنان قبول 
نمی شود. اف سخن و کلام بهود نزد من. محبوب تر از 
کلام و سخن جهمیه است.(2) 

از این سخنان مخالفین جهمیه, می توان حدس زد احتمالی را که استاد 
سبحانی دادند _ مبنی بر اين که نفی صفات خبریست _ مورد تأیید است؛ 


یعنی آنان صفات را ؛ به ار ما هخا هرز نی فی. کرد ناویل من برند 
و می گفتند: 
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منظور از دست خداوند, قدرت و سیطره او, نعمت و رزق او می باشد نه 
ان که دارای دست باشد. ولی مجشمه حشوبه و طرفداران مقاتل بن 
سلیمان. این صفات را همان طور که برای یک انسان قائل بودند, برای 
خداوند هم اثبات می کردند. 


احمد بن حنبل نیز در رد این فرفه, کتابی تالیف کرده است. او بعد از ذکر 


«و کذالک الجهم و شیعته. دعوا الناس ال المتشابه من القرآن و الحدیثت 
فضلوا و اضلوا بکلامهم معشرا کثیرا(1)؛ «هم چنین جهم و پیروانش, مردم 
را به سوی متشابهات قرآن و احادیث فرا خواندند؛ خود, گمراه شدند و 
گروه کثیری را گمراه کردند.» 


آنفاه پیز آمنون جمم مین کفیدفکان فا بلغا من اهر الخهم قح الله اه 
ار ی ه کازن 
اکثر کلامه فی اللّه .فلقی اناسا من الکقار یقال لهم: السّمنیه, فعرفوا 
الجهم فقالوا له: نکلمک فان ظهرت حچْتنا علیک دخلت فی دیننا و ان 
ظهرت حچْتک علینا دخلنا فی دینک. فکان مشّا کلموا به الجهم. ان قالوا له: 
السست خزعم ان لی الها: اقال الجفمه کعم: فقالها له فقل رابت وم الیک ؟ 
قال: لا. قالوا: فهل سمعت کلامه؟ قال: لا. قالواء اشممت له رائحه؟ قال: 
لا. قالوا: فوجدت له حشا؟ قال: لا. قالوا: فوجدت له مجشا؟ قال: لا. قالوا: 
فما بدریک اه اله؟ 


قال: فتحیّر الجهم فلم یدر من عبد اربعین یوما, نج ائه استدرک حجّه مثل 


خته ز تادمه النساریم دالی ان رتافقه التصاری رعففن: ان اتمه الن 
فی 
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ایا ی اما وی امرس ی ۳ 


عیسی هو روح الله, من ذات اللّه, فاذا اراد آن یحدث امرا دخل فی بعض 
خلقه, فنعلی علی لسان خافه قیامن‌بها عاء.ه بیع یضاء هه رو 
غائب عن الابصار. فاستدرک الجهم حجه مثل هذه الحجه. 


فقال للستختی: السست تاغم آن فیک.روها؟ قال: نعم. ففال: هل..ر این 
روحک؟ قال: لا. قال: فسمعت کلامه؟ قال: لا. قال: فوجدت له حسا او 
مجسا؟ قال: لا. قال: فکذالک الله لایری له وجه, و لا یسمع له صوت., و لا 
یشم له رائحه, و هو غاب عن الأبصار, و لا یکون فی مکان دون مکان. و 
وجد ثلاث آیات. فی القرآن من المتشابه قوله تعالی: «لیس کمثله شی 
1(۶)؛«و هو اللّه فی السّموات و فی الارض یعلم سکم و جهرکم»(2) و 
قوله: «لاتدرکه الأبصار و هو یدرک الابصار و هو اللطیف الخبیر»(3). فبنی 
اصل کلامه علی هذه الایات و تأوّل القرآن علی غیر خا یلم و کذّب باحادیث 
و لاه صای امه ه ال فسام مه ی 
ممّا وصف به نفسه فی کتابه, او حدث به عنه رسوله, کان کافر| و کان من 
المشبه.(4) 


اخفد.بن«ختبل من کوید: انجهة بیر آمون جهم به.ها رشیدم. این است که وق 
خراسانی و دشمن خدا و اهل ترمذ بود. او صاحب مجادله و کلام بود و 

محور کلام او بیشتر پیرامون خداوند و اوصافش او بود. 7 از 
کافران «سمنیه» ملاقات کرد آنان: خهم | شناختند و گفتند: با تو سخن 
می گوییم و بحث می کنیم, تصت و و ی ۱ 
روش ما را بپذیری و اگر حجّت و برهان تو, ما را مغلوب ساخت., ما با تو 
هم عقیده خواهیم شد. سپس با 


جهم چنین بحث و مجادله کردند: 


آبا تو اقرار به وجود خدا می کنی؟ آیا برای تو خدائی هست؟ جهم گفت: 
آری. به او گفتند: آیا خدای تو, چشم دارد؟ گفت: خیر, پرسیدند: : ایا کلام و 
سخن او را شنیده ای؟ آیا بوی او را استشمام کرده ای؟ آيا حسٌی برای او 
یافته ای؟. . جهم در پاسخ هریک از سوالات می گفت: خیر. در اين هنگام 
آنان به او گفتند: خدایی که فاقد همه این امور است, چطور ادراک می 
کنی و اذعان به خدایی او می کنی؟ جهم, حیران گردید و چهل روز نمی 
دانست چه کسی را باید عبادت کند. 


تا این که جهم به روش مسیحیان _ که گمان می کنند: روح عیسی علیه 
السلام روح خداست و از ذات خداست _ دلیلی بر ضدٌ کفقار اقامه کرد و 
گفت: آبا تو(سمنی) اقرار می کنی که روح در پیکرت می باشد؟ سمنی 
گفت؛: ارق. جهم پرزسید؛ آیا روج خود را دیده ای؟ سمنی گفت: خیر. 
پرسید: کلامش را شنیده ای؟ جواب داد: خیر. پرسید: حسّی برای او یافته 
ای؟ جواب داد: خیر. آنگاه جهم گفت: خداوند نیز اين چنین است! کسی 
صورتش را نمی بیند. و صدايش را نمی شنود. بویش را استشمام نمی 
کند. او از دیدگان. غایب و مخفی است ولی وجودش همه جا را احاطه 
کرده است. جهم بعد از یافتن سه آیه از آیات متشابه قرآن (شوری / 11 و 
انعام / 3 و 110), انها را پایه و اساس نظریه خود قرار داد. 


جهم, قرآن را تأویل برد و احادیث رسول اللت:ضلی. الله ایهم له وسلم 
را تکذیب نمود و گمان کرد کسی که خداوند را به اوصاف مخلوقات 
متصف سازد, کافر است و از مشبهه می باشد ۳ 
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از این بیان رون هی نود که. اخمدر متضا نفی سفابت را شفین: ماخر ام 
داند. 


احمد بن حنبل, در ادامه. همه نظریات جهم را نقل و سپس نقد می نماید. 


«قال احمد: قمقّا یسأل عنه الجهمی, یقال له: تجد فی کتاب الله اثه بخبر 
عن القران ائه مخلوق؟ فلا یجد فیقال. له: تجد فی سنه رسول الله صلی 
الله علیه و آله وسلم اثه قال: ان القران مخلوق؟ فلا یجد.. احمد گفت: 
وقتی سوال کند جهمی (مثلاً از حدوت و قدم قرآن)؛ , در یات به جهمی 
گفته می شود: آیا دز قران: آیه ای هست که خبر می دهد بر مخلوق بودن 
قرآن؟ بلاتردید [همچون امری که یافت نمی شود[ و جهمی نمی یابد. 
سپس پرسیده می شود: آیا در ستّت رسول اللّه صلی الله علیه و آله 
وسلم می یابی که رسول فرموده باشد, قرآن مخلوق است؟ باز جهمی 
نی که رای ات ار و ی ی 
می گویی؟ جهمی می گوید: به خاطر سخن خداوند که قران را مجعول 
می داند: «اتا جعلناه قرانا عربیا». جهمی گمان می کند که هر چیز مجعول, 
مخلوق می باشد.» 

است جهمی اذعا کند که قران, يا خداوند است و يا غیر خداوند؟ اگر 
بگویید: خداوند است. که کافر می شوید و اک بگویید غیر خداست. که هر 


همچنین می گوید: خداوند در قرآن, نفرموده است که قرآن ذات من است 
و باز نفرموده است که قرآن, غیر من است. بلکه فرموده است : «قرآن, 
کلام من است.»(1) 


گر بخنشن. ویر یت کوید؟ مکی است خممی اوعا کید که فر ان شبی. ۶ 


ست و 
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خداوند, آفریدگار همه چیزهاست. پس؛ چرا قرآن از اشیاء مخلوقه و پدید 
امده نباشد؟(1) 


احمد بن حنبل با این نوع عبارات. اشکالات جهم و اتباع او را پیرامون 
«حدوت و قدم قرآن» مطرح می کند و پاسخ می گوید. آنگاه به مسئله 
«نفي صفات » می پردازد و می گوید: جهمیه, , اهل تأویل اند. آیات و صفات 
را تأویل می برتد. احمد, نمونه هایی, چون: «هو الاول و الاخر»(2), 
«الحمن علی العرش استوی» و «ید الله فوق ایدیهم» که 9 خبری 
خداوند را بیان می کند. ذکر کرده و به گمان خود پاسخ جهمیه را می دهد. 
از جمله می گوید: جهمیه. منکر ریت هستند و حال آن که در قرآن می 
خوانند: «الی ربها ناظره». 


ابو داود در کتاب سنن خود, دو باب عنوان کرده است: «بابٌ فی الجهمیه» 
و «بابٌ فی الزد علو الجهمیه» و روایاتی را در نکوهش و نقد این گروه 


می اورد.(3) 


ب) اصحاب حدیث 


اکنون که جریان عقل گرائی «معتزله» و حرکت «جهمیّه» ارزیابی و 
بررسی کردند بجاست که عقاأئد و افکار اصحاب حدبت و پیروان احمد بن 
حنبل _ که واکنشی در مقابل اين دو جریان بودند _ مطرح گردد. البته 
سخن در مورد کسانی است که در اصول. پیرو مکتب حدیث اند؛ یعنی 
ظاهریه و پیروان احمد بن حنبل. ولی جمع زیادی از مسلمانان در دائره 
فروع. تابع مکتب حدیث اند؛ چنانکه شهرستانی به این مطلب اشاره کرده 


و می گوید: 

«هم اهل الحجاز, هم اصحاب مالک بن انس و اصحاب محمد بن ادريیس 
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2 2. حدید / 3. 
3- د. سنن؛ ابو داود سلیمان بن اشعت, 0 مر صص 35 - 532. 


الشافعی و اصحاب سفیان الُوری و اصحاب احمد بن حنبل و اصحاب داود 
بو غلی بسن مخ ااضتوانت, و اما تا اضحات: تا عتارم 
تحضیل ال اویت مفقلم الاخار ماع الاعگام غلی اتهصم از رجعون 
ال لاس ال اف ها محتها کسا آم‌ارانل اصاب جدیت .رو 
فروع, عبارتند از اهل حجاز, آنان پیروان مالک بن انس, سوت سفیان 
ثوری, احمد بن حنبل و داود بن علی می باشند. اين گروه ها را «اهل 
خویت وان تفس ا عایتته اههام آان‌عه فرا ری اخادست ول اخار 
بود و احکام شرع را بر اخبار و نصوص بنا می کردند. اساس احکام در نزد 
اصحاب حدبت,؛ روایات است و آنگاه که خبر و حدیتی باشد, به «قیاس 
جلی و خفی» تمشک نمی جویند.» 


شهرستانی پیرامون اصحاب حدیت در اصول, می گوید: «اعلم ان السلف 
من اصحاب الحدیث لمّا رآوا توغل المعتزله فی علم الکلام و مخالفه السثه 
الت هواس لاه از اشدیم ضیرم خماخم هن آهر ات امه عان 
قولهم بالقدر و جماعه من خلفاء بنی العبّاس علی قولهم بنفی الظفات و 
خلق القرآن تحیّروا فی النّقریر مذهب اهل السْثّه و الجماعه فی متشابهات 
ایات: الکتاب العکنم و اخان التت الامین ضلی اللهکلیه.ة آله ففنام فا 
احفدابت تین و داوو فض خلی الاصمانی. و جما که من اه السلی, سرا 
علی تفای سای امن علنمم خن اضحات, کیت ه عال ‏ 
انس و مقاتل بن سلیمان و سلکوا طریق السْلامه فقالوا: نمن بما ورد به 
الکتاب ۲ السته(2)؛ بدان و آگاه باش ! پیشینیان اصحاب حدیت؛ وقتی که 
دیدند معتزله در «علم کلام» فرو رفته اند و با سثت _ که معهود بود از 
زمان خلفای راشدین _ مخالفت حف, کنند و کزوهی از قرطافزوابان نو 


امیه 
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معتزله را پیرامون نظریه «قدر» تقویت و یاری کردند: برخي از حگام بنی 
عباس هم در مسئله «نفی صفات و حدوث قرآن» یاور آنان بودند؛ لذا 
اسلاف و پیشوایان منهج حدیث. متحیر ماندند که به چه شکل, راه و روش 
اهل سّت و جماعت را رسم کنند تا در تبیین آیات متشابه و اخبار پیامبر 
صلی الله علبه و الف همم دصر ان هی کف له سععط کرفنم سضوط 
نکنند. عذه ای همانند: احمد بن حنبل و داود بن علی اصفهانی روش 
گذشتگان از اهل حدیث را, الگوی خود قرار دادند و طریقی را که مالک بن 
انس و مقاتل , بن سلیمان بتیانکذار آن نودنده پیضو‌دتند و کفتند؛ ما. به: آنچه 
که کتاب و سنت تبیین کند, ایمان داریم. ۳ 


تفای کیان حاستان خست» فکسن امه ای ی درا اسر ان 
جهمیه و معتزله بود. در واقع بانیان این مکتب. مقاتل , بن سلیمان و انس 
بن مالک می باشند. 


ها ام سای ار نا اس اف ی ما 
مجاهد و عطا اخذ حدیت کرد و سرانجام در بصره به سال 150 ق. 


او در طریق «تشبیه و تجسیم» افراط کرد, تا آنجا که خدای متعال و 
سبحان را به صورت انسان. مجسم ساخت. ابن حیْان می گوید: «کان یاخذ 

شن الم ه الضار خی الغلم الفران اند بوافی کمم و کان بشید الوت 
بالمخلوقات و کان یکذب فی الحدیث(2)؛ مقاتل بن سلیمان از دانشمندان 
یهود و نصارا پیرامون قرآن کسب دانش می کرد. آنچه آنان پیرامون کتب 
خود می گفتند, او نیز راجع به قرآن می گفت. خدای را : به مخلوقات تشبیه 
می کرد و مدام حدیث دروغ جعل می کرد.» 
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ها قرط یی اه ال امسالی سم 
پشی ۶. و اقرط مقاتل فی الاثبات حّی جعله مثل خلقه(2)؛ جهم در نفی 
وجود را هم نفی کرد) و مقاتل در اثبات ۹ افراط کرد 7 تا ۶ 
خداوند بزرگ را شبیه و نظیر مخلوقات و پدیده ها قرار داد.» 


ابوالحسن اشعری می گیید: «فقالت الفرقه الاولي منهم و هم اصحاب 
مقاتل بن سلیمان: ان الله جسم و ان له جفه(جثه) و اه علی صوره 
الانسان, له لحم و دم و شعر و عظم, له جوارح و اعضاء من ید و رجل و 
راس و عینین. .. و هو مع هذا لا یشبه غیره و لا پشبهه(2)؛ اصحاب و پیروان 
مقاتل نن سلیمان می گویند: خداوند, ینم است و دارای جثه است. 
صورت و رخش, شکل انسان است. او گوشت و خون و مو و استخوان 
دارد. برای او جوارح و اعضائی است. از قبیل: دست و پا و سر و چشم.. 

با این وجود, اه را وف رس کی و من 


شبیه او نیست.» 

همچنین بخاری می گوید: او اعا کرد که در سال 150 ق. دجخال, ظاهر 
شده و خروج خواهد کرد. در دروغگویی او همین پیشگویی کافی است که 
سال 150 امد و دجّال, خروج نکرد. 


آستاد سبخانن می. کویدد ار سال 150 ق. اند و دحال روج کرد بلکه 
مقاتل خودش مرد و به موت و مرگ | و کذب هم دفن شد.(3) 


به هر حال, او بدعتی و جریانی را اس کرد که که ان کر نود او 
ایر 
بل 


ص: 196 


1- 1. همان. 

2 رالات الالاگی: مالک ریرح 1286 ی کی لفات 
رت 

3- 3. بحوث فی الملل و النحل, جعفر سبحانی, ج 3, تب اضر 2 ۵ 1: 


را وا سا اراس ان موه 
نصارا, خصوصا عهد عتیق بود, چون میکروبی در سرزمین اسلامی پراکنده 
ساخت و او درخت نی را غرس کرد که احمد بن حنبل آن را آبیاری 
نمود و شاخه های شیطانی ۳1 کرامیه, ظاهربه و اشاعره بود, و از این 
شجره خبیته, مسلمانان میوه تلخ تناول کردند. 


باری, الگو و ایده آل منهج احمد بن حنبل _ پیشوای اهل حدیث _ مقاتل بن 
سلیمان است. احمد, که منهج و روش خود را در قالب ضد کلام ارائه می 
دهد وافم کلامی آافت مق بر احایته لته تفه خی که کمرتون ار 
«و ما ینطق عن الهوی, ان هو الا وحی یوحی»(1) باشد و از طریق رجال 
مورد وثوق و اطمینان رسیده باشد, پا به وسیله عکترتر آن حضرت که ثقل 
خر اسر اک یماصتعا ری 
ابو عبیده, کعب, وهب و... هستند. ؛ ابوهریره ای که بیش از دو سال جز و 
صحابه نبود؛ اما بیش از همه روایت ت نقل می کند. چقدر این دروغگو روایت 
جعل کرد؟! 

آنان بافتند و بعد از خودشان, افرادی بسان: مقاتل, احمد بن حنبل:, 
کریههنو عید للم بن احمدر ین یل به عوان«روایات توف صلی 1اه 
و آله وسلم > جمع آوری کردند و عقائد مردم را با این روایات ساختگی و 
دروغین شکل دادند و تجسم و تشبیه را از بهود گرفتند و جزء اعتقادات 
مسلمانان فراردراونهه البت ها موته هایی.از این نوات اسراتبلیات را 
از کتاب «التوحید», ابن خریمه و «السنه»: عبدالله بن احمد بن حنبل ذکر 
خواهیم کرد. 


در این مقام. بجاست عقائد و نظریات احمد بن حنبل را از کتاب «الشنه» 
۱ 
و 
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1- 1. نجم /4 - 3. 


مطرح سازیم. وی ابتداء مقدمه ای بیان کرده و می گوید: 


«هوه مداخ اهل العلم ی اصخاتت الاثر ع اهل لته الم کین فرشا 
المعروفین بها, المقتدی بهم فیها من لدن اصحاب لیب صلی الله علیه و 
اه ی فا او کم نصا وال ار 
قائلهاء فهو مخالف مبتدع و خارح عن الجماعه, زائل عن منهج السنه و 
سبیل الحق(1)؛ این عقائد و اصول و ارکان. منهج و روش علما و پیروان 
حدیت و اهل سئت و جماعت است؛ آنان که به دستگیره احادیث تمسشک 
می جویند و به این صفت, مشهور بودم و مقتدا و پیشوای دیگران اند, از 
ام رای رسای ار ام ام 

اجماع دانشمندان اسلام از حجاز, و شام و نقاط دیگر 9 هر کس را من 


به حضورش رسیدم _ بر این امر, قائم است و این احرل راء صحیح می 


گذار و خار ۳۵۳ ۳۳ ۱ 
احمد بن حنبل, اصول مذهب و روش خود را چنین اعلام می دارد: 


1 «ایمان» عبارت است از قول: عمل, نیت و تمسشک به سئت. و هر کس 
ایسان را عبر این بانج هی کمان کتم دیمان »مفولصون کل است: ۱ 
اعمال را شرایع ایمان بداند. و یا ایمان را قابل ازدیاد و نقصان نداند, او از 


2 «و القدر خیره و شژه و قلیله و کثیره و ظاهره و باطنه و حلوه و مره و 
محبوبه و مکروهه و حسنه و سیتثه و اوّله ات ق لاح 
قضاوه 


ص: 199 


1- 1. السنه, احمد بن حنبل, صص 5 - 44. 


علی عباده؛ و «قدر». خوب و بدش. کم و زیادش. ظاهر و باطنش, شیرین 
و تلخش, محبوب و مکروهش,. , نیک و زشتش اوّل و آخرش, همه از جانب 
اب ی خداوند است بر بندگانش و [بندگان هرگز نمی 


همه بند کان نی رود خر کون .سیلی, دون خر کت هنستند بو آ بان به. ان شبه: 


عجیب آن است که احمد پس از بیان قدر به اين کیفیّت. می گوید: «اين, 
عدل خداست»! ولی کدام منطق و عقلی آن را می پذیرد؟ او می گوید: 
و المعاصی کلها بقضاء و قدر من اللّه عژوجل( زك همه گناهان, به تقدیر 
اوست». سرقت, شرب خمر, و خوردن مال حرام, زنا و قتل نفس, به حکم 


همچنین می گوید: «اگر کسی قتل نفس را به قضا و قدر نداند, باید بگوید 
که انسان, مرده در حالی که مرگش فرا نرسیده است.» 


البته این منهج و روش میراث اسلافی است که چون از جنگ 9 
کردند, فرار خود را توجیه می نمودند؛: فقال عمر: امر له و 
دیگری, وقتی که از او سوال می شود: ازایت الز ۲ بقدر؟ فال: نعم. ِ 
فان اللّه قدّره علی ثم یعبنی؟ قال: نعم.(3) 


اینر سای تاضحیم. است: کم <اخنمد بن.خنیل » ذسنت به. مر حت: .و عغمیر آن 


3 «خلافت» در قریش است. ولو دو نفر باقی باشد. «جهاد» برقرار است. 
ص: 199 
1- 1. همان ص 46. 


2- 2. المغازی, محمد بن عمر بن واقد, 3 كت ص‌‌ 04 
اه 


خواه امام جاثئر رهبر آن باشد يا عادل. «جمعه» و «عیدان» برقرار بوده, 
ولو پیشوایان, نیکوکار و عادل نباشند. «زکات» و «خراج غنائم» باید به 
دست رهبران معینی باشد., چه عادل باشند و چه جانی. و «اطاعت از 
حاکمان جور». واجب است.(1) 


4حار فست کر احل فله بت خاظر اهتشا ندال خروعهی کند: 


ی 
است. ی و 


0. خداوند, هفت آسمان را آفرید که برخی از آن فوق بعض دیگر است و 
هفت طبقه زمین را آفرید که بعضی از آن پایین تر از بعض دیگر است.(3) 


شراخ 


پیرامون صفات خداوند _ جلّت عظمته _ خصوصا صفات خبری؛ چون: ید. 
رجل و عین, دیدگاه پیروان مکتب حدیث و حنابله, آن گونه است که بوی 
تخسم. و تشنبیه. از آن اشتتمام قی. کرد آنان که به پیروان مکتب 
تنزیه(معتزله) طعن می زدند؛ خود. در چاه عمیقی سقوط کرده ان انان: 
خداوند را به صورت انسانی که با دست خود, آدم را آفربد؛ پایش را بر 
آتش جهلّم نهاد؛ چشمان او چنان تیزبین است که ما تحت الثری و زیر زمین 
قفتم و انحهسنی. انز دی باشد ار کوج هر تسا خی بت کاس 
خندد؛ در قیامت چون بدر دیده می شود و 
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[- السنه, احمد بن حنبل, ض‌ 6 


2 2. همان. ص 47. 
3- 3. همان. 


خدایی, نه آن است که «قران» وصف می کند؛ بلکه خدایی است که 


حال, «صفات خداوند» را از دیدگاه محمد بن اسحاق بن خزیمه _ که یکی 
از چهره های مشهور این مکتب است _ ارزیابی می کنیم. ای وید 
خداوند می خندد! سپس به روایتی, استناد مي جوید: «عن ابی هریره عن 
النی ای لاه له و اه ممتلم قاله ار لاه محل ی الی. عخان 
بقل ادها الاغر اما داح الم انم هدنون پر او صامین خی االه 
علیه و آله وسلم روایت می کند که فرمود: خداوند ۱۳۹ _ می خندد از 
چریان دو مردی که یکی از آن ذو: دیکرق را می کشد و حال آن که در 
قیامت., قاتل و مقتول, هر دو به بهشت می 1 


همین طور ابن خزیمه در چند روایت؛ خندیبدن خداوند را از یاس بندگانش 


ی تحت عنوان «اثبات الید للخالق الباری» روایاتی را در این موضوع 
که خداوند, دارای دست می باشد و ادم را به دست خود افرید و نیز 
احتجاج موسی و ادم علیهماالسلام را نقل می کند.(2) 


ابن خزیمه, آنگاه پیرامون این که خداوند. دارای چشم می باشد. باب و 
عنوانی گشوده می گوید:«نحن نقول لرینا الخالق عینان یبصر بهما ما تحت 
الثری و تحت الارض السابعه السشُفلی و ما فی السماوات العلی و ما بینهما 
من صغیر و کبیر(3)؛ ما می گوییم برای خالق متعال دو چشم می باشد که 
به وسیله آن دو می بیند 
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35 - 234. 
ی ۳ 
ی ۳ 


همه چیز را آنچه ما تحت الثّری می باشد و آنچه زیر زمین هفتم, و آنچه 
فوق آسمان های بلند و هر چه بین زمین و آسمان است از کوچک و 
بزرگ.» 


وی پس از ذکر روایاتی راجع به اين امر, با خشنودی اثبات می کند که 


پیرامون پای خداوند هم می گوید: «و امّا الثّار... و تقول: هل من مزید؟ و 
یلقون فیها و تقول: هل من مزید؟ حثی یضع الجبار فیها قدمه, هناک تمتلی 
ء و یدنو بعضها آلی بعض و تقول: قط قط؛ افراد را در آتش می افکنند و 
آتنن که کذید آیا زیادتر هست؟ باز در آتش می افکنند و آتش می گوید: 
هل من مزید؟ تا آن که خداوند, پایش را ند آن فت خدارد. در این هنگام, 
جهثم پر می شود و اطراف آن به هم نزدیک می شود و جهثّم فریاد بر می 
دارد بس است. بس است.(1) 


رسول خدا| صلی الله علیه و آله وسلم می فرماید: «أنکم سترون ربکم 
عیانا.» 


ابوسعید نقل می کند که: ما از رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم 
سوّال کردیم: آیا در روز قیامت, خداوند را می بینیم؟ حضرت., مثال زدند و 
فرمودند: آیا هنگامی که خورشید را در آسمان صاف می بینید. ضرر می 
کنید؟ کفتيم: ته.. باز به ماه متال زدنه وه همان خفلم را عکزار کردند, انجام 
فرمودند: همان طور که دیدن شمس و قمر بدون ابر, ضرری ندارد بلکه 
از آن تور وه فروبر ما می تایدر ووایت خداوند نید همیه کفته است:۱ 12 


خن مس که لصا صلی ای ام شا فسوی 
همان طور که ماه شب چهاردهم را می بینید, به همین روشنی, روز قیامت 
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1 1 هماندض 92 
22 همان: ض 169 


ابن خزیمه در کتابش 07 باب می گشاید و پیرامون اوصاف خداوند سخن 
ای 


فا بت ام تا ور کات وی ای نی امضان:۱ 
بیان کرده است. 


هلاه یخی انم صفات ر بان نهر هی کی 

1. فی ان اللّه بضحک. (خداوند می خندد.) 

2 فی آن لله‌,یدا. (خداهتد دازاق دست می,ساشند) 

ی ان للم تس (عدا درا راخ دی تنم می اند ) 

4 فی ان لله اضبعا, (خداوندة دارای انکشت است:) 

ک رفن ان لله کلاها ضعتان زو آی ذامتم. کلام وصو‌ت: اشت.] 

ی ان للم خر اع ضورا یرای شاوی دم درآ مسسته می راشتد) 
7 فان لله تقمیا: (خداوند دارای تفن می: باشد.) 

8 فی ان للّه رجلاً (خداوند, دارای پا می باشد.) 

9 فی ان لله وجها: (خداوتد, دارای ضورت: می,باشد:) 

0. فی ان اللّه یری. (خداوند, دیده می شود.)(1) 

افکار وازداتت 

حال, جای این پرسش است: چرا اسلام, گرفتار اين مصیبت شد؟ این 
عقائد و صفات, چطور تس اسلام مطرح گردید؟ خدایی که قرآن معژفی می 
کند که این کون تیشست) 

ص: 203 


ا احای قیاع وال رکف فا مس 1ص رو حول 


آری, وجود عناصر خطرناکی چون «کعب الأحبار» که نقاب اسلام به چهره 
دارد ولکن در قلبش شیطان منزل کرده. موجب پیدایش این عقائد 
اراس است. کت ای ور ار فتاه سای 
اک فا صری اد سل ای ات و 
وسلم نبوده و جزو مشاوران معاویه بوده, با سخنان دروغین خود. معتقدات 
تیم اه ای سا هه ی 


«تجسیم». سوغات این تازه مسلمان منافق است.(1) «رویت سعید». از 
ابتکارات این بهودی نفوذی است.(2) 


«وهب بن منیه الیمانی» از جمله یهودیان تازه مسلمانی است که جریان 
شیطانی «کعب» را استمرار بخشید و «فرهنگ اسلام» را با تزریق 
«اسرائیلیات» بیمار ساخت. چهره حقیقت را با ابر سیاه اکاذیب خود, 
و احمد بن حنبل شد زیرا وهب بود که «جبر مطلق» را مطرح ساخت.(3) 


شخض, ذیکرق. که غبار کذب . تخریف. بر اسمان تورانتی. اسلام براکتدم 
ساخت, «تمیم بن اوس» بود. او بود که اسرائیلیات. اساطیر و قضه های 
خرافی را در میان مسلمانان انتشار داد. وی در سال نهم هجری ظاهرا 
مسلمان شده بود. 


و شخص دیگری که شالوده جریان «اصحاب حدیث» را پی ریزی کرد, «ابن 
جریج رومی» است. وی که متولد سال 90 هجری است, با «جعل احادیت» 
موجب پیدایش عقائد کذایی شد. 

آری, این قصه سازان, تکتانیت. وفهتزد که زیربنای عقائد مسلمانان را 
متزلز 
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1- 1. همان ص 72. 


2 هاش 3 7 
3- 3 همان, ضص 91 


ساخت. عصمت پیامبران را مخدوش کرد و با عنوان کردن «جبر مطلق» 
اساس شریعت و حساب و کتاب راء بی معنا نشان دادند.(1) 


بسیار جای تأسف است در زمانی که اصحاب پیامبرخدا صلی الله علیه و 
اله وسلم مثل «ابن عباس» از نقل روایت ممنوع بودند, این شیادان و 
بازیگران انچه خواستند, بافتند و روایت کردند. و فردی مانند؛ «ابو هربره» 
که یس آندونسال معضر رصول کرافی اسلام ضلی الله خلیفو اله:وسام 
را درک نکرده, بیشترین حدیث رانقل کرد. 


از یک طرف. چنین راویان درو وین وجود داشتند و از طرف فیک 
روایاتی که این افراد نقل ,می کردند, بر قران تقذم داشت؛ زیرا اهل 
1 قرآن. نمی تواند «سئت» را نسخ کند, اما ستثت می تواند «قرآن» را 
نسخ کند. و سئت., بر قران حاکم است. 


2 قرآن به سئت. محتاح تر از سئت به قرآن است. 


حال: ابا تباید حاضل این دفران: افکار و نظر بانت. احمة ین خنیل و مقاتل. تن 
سلیمان باشد؟ آیا نباید تجشم. جای توحید را بگیرد؟ آیا نباید خداوند, به 
صورت انسان مطرح گردد؟ بی گمان عقائد و افکار اهل حدیت؛ معلول یک 
چنین جریانی است. و روایاتی که در کتاب «السنه» عبدالله بن احمد و 
«التّوحید» ابن خزیمه آمده. مصدرش این راویان است. 
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[- 1 همان ضص 93. 


حدوث و قدم قران 


یکی از موضوعات فرعی کلام _ که در قرن دوم و سوم, جنجال عظیمی 
ایجاد کرد 5 مسئله حدوت و قدم قران بود؛ موضوعی که دو قرن؛: 
مسلمانان مبتلای به ان بودند و چه خون ها ريخته شد و بسا مردم که به 
مشکلات گوناگون گرفتار شده و یکدیگر را «تکفیر» می کردند. اما در این 
میان: موضع سخت و تند احمد بن حنبل؛ این دوران را به نام و نشان 
«محنت» موسوم ساخت. 


امتاد سا نیت کف هس السانل التی | اه کی ین اعلیاء 
و انتهت و تعرف فی الثاریخ بمحنه الامام احمد, هو البحث عن حدوت 
القران و قدمه(1)؛ از اموری که میان علماء غوغای عظیمی بر پا کرد و 
دورانی را به «محنت احمد بن حنبل» نام و نشان بخشید. بحث و گفتگو 
پیرامون حدوث و قدم قران بود.» 
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دیدگاه ها پیرامون حدوث و قدم قرآن 


حدیث و حنابله و اشاعره می گویند: «قران, قدیم است و حادث نیست.» 


احمد بن حنبل: «و القران کلام اللّه لیس بمخلوق فمن زعم ان القران 
مخلوق فهو جهمی کافر(1)؛ قرآن, کلام خداست و مخلوق نیست, کسی 
که گمان کند قرآن مخلوق است. او جهمی و کافر است.» 


این یت خی کلب ان الغرانه کلام االس ی مخلو و ابا ای 
۱ ات ۳3۳۳ 
حالس او تساه ی رم و 
اشاعره و حنابله بر آنند که قرآن, کلام خدا و قدیم است... و اختلاف در 
فران ملفوظ است.. تمام آها بر انن مطلبتاهای دارند کف فران. . عواه 
قران مقروء و مکتوب, و خواه مسموع و محفوظ _ قدیم است و حادت 


نیست. » 


وکیع بن جاح: «من زعم ان الفران مخلوق فقد کفر؛ کسی که گمان کند 
قران, حادث و جدید است. کافر است.»(3) 


یم بت هار مرت حدم شعم آرن کلام الله-مکلوق فیور و انح لاله که 
عندی زندیق؛ کسی که عقیده دارد کلام خدا, حادث و مخلوق است., قسم 
به خدای یگانه! این شخص پیش من زندیق است.»(4) 


رت 20 
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.36 

3- 3. تاریخ علم الکلام. شبلی نعمانی. ترجمه سید محمدتقی فخر داعی 
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4 شمان 


مزنی, شاگرد شافعی: «من قال ان القران مخلوق, فهو کافر.»(1) 


امام بخاری: «نظرت فی کلام الیهود و الصاری و المجوس فما رآیت قوما 
اضل فی کفرهم من الجهمیّه. ی ی 
تفخص و دقت کردم, قومی را گمراه تر از جهمیّه نیافتم... 


این سخن بخاری, به خاطر ان است که به نظر وی: ال کسی که قران را 
مخلوق دانسته, جهم بن صفوان است. البته چنان که در بیان مکتب و روش 
یه گفته شد صحْت این نسبت به ایشان مورد تردید است؛ زیرا جهم در 
اواخز فاظتت: بتی, امتت کفقه شد و حال آن که موضوع «قدم و حدوت 
قرآن» دز مان بنن عاسن مطظرح شد و در عصر ماهون, وج گرفت: 3۱ 


عبدالرحمن مهدی . : «لو ریت رجلاً علی الجسر و بیدی سیف یقول القران 
مخلوق. ضربت عنقه(4)؛ اگر ببينم مردی روی پل است و می گوید: قرآن 
فخلوق. است. ود در ان لحظه شممیر به .دستم باشتد: کردن او را می زنم > 


ب معتز له, قرآن را حادثت و مخلوق می داند. 


قاشی غتدالکار می. گمیود کذست. الحشوته من الانله ان اظ مد 
القران المتلٌ فی المچاریب و المکتوب فی المصاحف, غیر مخلوق 
محجدت؛ بل قدیم مع اللّه و اما مذهبنا في ذالک فهو ان القران کلام اه 
تعالی هوحن و هو مفلوق محوت انرله الا علی ند صلی اللم یه و اد 
وسلم لیکون علما و دالا علی نبوته(3)؛ پیروان حدیث از حنابله, معتقد 
هستند این قران که در محراب ها تلاوت می شود و در کتاب ها 
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و و فرع ااصیل المستر عدالتار من ای خی بدا گر 
عنمان, ص 538. 


نوشته می گردد, قدیم است و مخلوق نمی باشد. اما عقیده ما(معتزله) بر 
آن است که قرآن؛ کلام خداوند متعال و وحی اوست و مخلوق و محدت 
است. خداوند آن را بر پیامبرش نازل کرد تا نشان و دلیل بر نبوت آن 
حضرت باشد.» 


تا کنون روشن گردید که: اهل حدیت و حنابله, قرآن را قدیم می دانند و 
احمد بن حنبل که حتی الفاظ و قرائت آیات را قدیم می دانست., از سوی 
دیگر, معتزله که در قرن دوم طریقشان گسترش يافته بود _ ۱ 
قرآن, مخلوق است. 


شهرستانی می گوید: «و اثفقوا علی ان کلامه محدت مخلوق فی محل و 
هو حرف و صوت کتب امثاله فی المصاحف حکایات عنه.»(1) و در جای 
کرت کف تال اه ولا اقا له ها اهر مس وه 
وعد و اوعد بکلام محدت.»(2) 


برخورد فکری میان این دو گروه, باعث شعله ور شدن آتنخن فننه در جامعه 
اسلامی شد؛ به گونه ای که مسلمانان به جان هم افتادند و دشمنان داخلی 
و خارجی از این برخوردهای کلامی و انحرافی, کمال استفاده را بردند. 


اس 
دیدگاه شیعه 


3س_ 
دیدگاه شیعه 


در این میان. پیشوایان عالی قدر مکتب تشیع که با چشم جان خود, پرده 
های نور را شکافته و به حقیقت نور الثور نائل شده بودند(3) و جام 
روحشان لبریز از دانش حضرت حق بود؛ با بصیرت تمام, از کنار اين فتنه 
عظیم گذشتند. آنان می دانستند که در پس این ماجرا, چهره منافقان و 
دشمنان اسلام است. توطئّه ای 
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از جانب بیگانگان است و دو سوی بازی, آلت دست بیگانگان (یهودیان و 
مسیحیان) شده اند و هدف, ایجاد آشوب در بلاد اسلامی است. بر این 
اساس. ائمه هدی علیهم السلام پیروان خود را از داخل شدن در این امر, 
بر حذر داشتند و در بیانات خود, چنان سخن گفتند که دو جناح (اهل حدیث 
و معتزله) نتوانند از آن سوء استفاده کنند. 


شیخ صدوق در کتاب «توحید» تحت عنوان «باب القرآن ما هو؟», روایاتی 
را بیان می دارد: 


1. «عن الثیّان بن السلت قال: قلت للضا علیه السلام : ما تقول فم 
القران؟ فقال: کلام اللّه لا تجاوزه و لا تطلبوا الهدی فی غیره فتضلوا.»(1) 
ریّان بن صلت مي گوید: به امام رضا علیه السلام عرض کردم: جه می 
گویید پیرامون قرآن؟ فرمودند: کلام خداست؛ تجاوز از آن نکنید و هدایت 
در غیر آن تجویید تا کمراه نشوید.» 


2 «علی بن سالم عن ابیه قال: سألت الضادق جعفر بن محمد علیه 
لسلامفقلت له بان ها تقول فی القران؟ فقال: هو کلام 1 
و 
از پدرش روایت می کند که 5 مصن امام صادق علیه اسلا" سوال 
کردم: ای پسر رسول خدا! چه می گویید پیرامون قرآن؟ فرمودند: کلام 
خداست. گفتار خداست, کتاب خداست. وحی خدا است., و خدا آن را نازل 
کرده ِ قرآن, کتاب نفوذنایذیر است. و از هیچ سوی باطل , ۳ راه 
ندارد... 
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در این باب. هفت روایت ت است که در آن پیرامون حدوث و قدم قرآن از 
پیشوایان معصوم مکتب تشیع سوال می شود. ائمّه علیهم السلام چون 
موضوع را «فتنه» می دانستند, فقط با این عنوان که «قرآن, کلام خداست 
و وحی اوست.» جواب می گفتند. ولی چون قرآن مکتوب و مقروء را 
حادث می دانستند, به افراد نزدیک و محرم خود موضوع را می گفتند. لذا 
شیخ صدوق پس از نقل این روایات. عقیده اش «حدوث قرآن» می شود و 
می گوید:«فلو لم یکن ما هذه صفته حادئا بطلت الذلاله علی حدوث 


و در پایان گفتار خود. روایتی از امام صادق علیه السلام نقل می کند که 
فرمودند: «... فان القران کلام الله محدت غير مخلوق و غیر ازلی مع الله 
تعالی ذکره(2)...؛ قران, کلام خدا و حادث است اما مخلوق نیست و غیر 
ازلی است.» 


ائمه علیهم السلام از صفت مخلوق بودن قرآن, ناخشنود بودند و از این 
صفت, ز نهی می کردند و صدوق قدس سره , علتش را این مي داند که: و 
اما امتنعنا من اطلاق المخلوق علیه لانْ المخلوق فی اللفه قد یکون 
مکذوبا و یقال کلام مخلوق اي مکذوب؛ این که از اطلاق اسم مخلوق بر 
قرآن منزجریم» بدین جهت است که معنای مخلوق در لفت؛ گاهی مکذوب 
است گفته می شود: کلام مخلوق» یعنی کلام دروغ.» 


البته «حدوث قرآن». جزء اعتقادات ما می باشد؛ بنابراین, کسی که بگوید: 
1. قرآن. مخلوق است و منظورش مکذوب است. او کافر است. 

2 مخلوق نیست؛ یعنی مکذوب نیست. او راست گفته است. 

0 
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3 مخلوق نیست؛ یعنی غیر محدث و غير مٌنزل است., او خطاکار است و 
خنش نا صواب می باشد.(1) 


شیخ مفید نیز دیدگاه شیعه را این گونه بیان می کند: «انْ کلام اللّه تعالی 
محدث و بذالک جاءت الاثار عن آل محمد(ص) و... ان القران کلام اللّه و 
وحیه و انه محدت کما وصفه الله تعالی(2)؛ به درستی که کلام خداوند, 
مخت اتمه قدیم سع: لذا روابانی از ال .محید .صلی الله علبه و ات 
وسلم در این رابطه بیان شده است که: قران؛ کلام خداوند و وحی اوست 
و فران؛ ارت می.باشه هتان طور که خداوتد فران.را توضیت کرده 
است.» و همین نظریه را متکلمان شیعه پذیرفته اند. 


علافه-ظباظا نی آقدنشن سره فر ار اور که آفق صی ره نمی کم ره 
الفاظ «مرات» برای آن مفاهیم هستند _ مانند سایر کلمات _ طبق این 


تقریره حقیقتا نه حادث است و نه قدیم, , آری از آن جهت "۳ «اصوات» 
حادث هستند, ی بت 


ِِ به تم ِ ِِ قدیم ا رتیت یعنی ۳ ِِ به ِِ 


که کلام خداست, فایده ای در ان نیست.(3) 


با دقت در روایاتی که در این باب ۳ روشن می شود که ائمه هدی 
علیهم السلام موضوع را یک امر مهم و اصولی نمی دانستند تا در مقابل آن 
جبهه گیری کنند؛ 
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بلکه طرفین مخاصمه را «فریب خورده» می دانستند. 
به راستی مبدأً پیدایش این عقیده, چه بوده است؟ 
در پاسخ به آن, اقوال و نظریات گوناگونی وجود دارد: 


ابو هلال عسکری می گوید: «اوّل ما اختلف الثاس فی خلق القرآن ایام 
ابی حنیفه فسئّل عن ذالک ابو یوسف فابی ان یقول: اه مخلوق. و سئل 
عنه ابو حنیفه فقال: ائّه مخلوق لا من قال «و القران لا افعل کذا» فقد 
حلف بغیر اللّه و کل ما هو غیر اللّه فهو مخلوق(1)؛ اوّل زمانی که پیرامون 
خلق قرآن میان مردم اختلاف ایجاد شد؛ زمان ابو حنیفه بود. از ابو یوسف 
این موضوع سوال شد, او از جواب دادن امتناع ورزید: چون از ابوحنیفه 
سوال شد. گنت: قرآن. مخلوق است. زیرا اگر کسی قسم یاد کرد «به 
قرآن که فلان کار را نمی کنم», سو گند به غیر خدا یاد کردم و هر آتجه غیر 
خداست. مخلوق است. دا 


محمد ایو زهره می گوید «اقترنت مسئله خلق القران بتاريخ المعتزله, 

فما ذکروا الا سبقت الی الدهن تلک المسئله(2)؛ مسئله خلق قرآن, قرین 
تاریخ معتزله می باشد. و اهل اعتزال یاد نمی شوند مگر آن که مسسئله 
خلق قرآن به ذهن سبقت می گیرد (اين دو, لازم و ملزوم هستند).» 


را در عصر خلافت هارون تا زمان واثق بیان می کند و مجالس مناظرات و 
محاکمات را مطرح می سازد.(3) سپس موضع اختلاف را بیان می دارد. 
)4 


وی می گوید: برخی معتقد هستند که قول قدیم بودن کلام اللّه(قرآن), از 
1 


1 
2 
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طرف مسیحیان _ که حاشیه نشینان دربار اموی بودند _ مطرح شده است: 


«أن القران غیر مخلوق و ائه کلام اللّه قد یودذی الی القول بقدمه و ان ذلکی 
قد کان ییّخذه التصاری حجّه او ذریعه للشکیک و لحمل المسلمین علی 
اعتقاد انْ المسیح اله او قدیم قدم لاله و قد کانوا ییون ذالک بین جماهیر 
المشامی فد حاعفی کاب ترا الافتلام وتا السشنی الای کان 
المسیحیین ما یجادلون به المسلمین لیفسدوا اعتقادهم. فیقول: اذا سثئلک 
العرنت ما تعمل فی امس فعل له کلمه الم :۱۱۱ 


از کلام فوق, استفاده می شود که عقیده به «قدم قرآن» امری بوده است 
که از سوی نصار| مطرح شده و مسیحیان برای استدلال بر این که: 
عیلسی, ۰ ,قدیم است, این نغمه را ساز کردند که «مسیح, کلمه الله بوده و 
کلمه الله, قدیم است» ۵ ان شی وروت ۱ در فیان فان مننشر 
ساختند. در کتاب «ترات الاسلام» از یوحتا دمشقی _ که یکی از حاشیه 
نشینان دربار اموی بود و در زمان هشام زندگی می کرد _ چنین مطلبی 
حکایت شده, که او به مسیحیان تلقین می کرد که این گونه با مسلمانان 
مجادله کنند و اساس اعتقادات مسلمانان را, فاسد سازند...» 


را ان کرت ان ان وا ۲ ماه 
اسلامی را : به بیماری تفرقه, مبتلا سازند! 


ان ندیم اف کویده «هن تایته الحتتوند و هو غبذالله بن شم ین کلات 
القطان و له مع عباد بن سلیمان مناظرات و کان یقول: ان کلام اللّه هو 
الله. و کان عباد یقول: ائّه نصرانی بهذا القول. قال ابوالعباس البغوی: 
دخلنا علین فیتون التصرانی 
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وکام فی دار التجم الاب الغریی: قجری آلخدت الی ان شالتد غن آبن 
کلاب فعال* رجم الله عبدالله خی فیعلس الی تلک ال امبه _ و اشار الی 
احیه من ألبیعه. _ و علّی اخذ هذا القول و لو عاش لنضرنا المسلمین()؛ از 
جمله کسانی که زمینه رشد مسلک «حشویه» گردید, عبداللّه بن محمد بن 
کلاب قطان است. او با عباد بپن سلیمان مناظراتی داشت. او می گفت: 
کلام خداوند. همان خداوند است. و عباد می گفت: او با این سخن خود., 
ابراز نصرانی بودن می کند. ابوالعباس بغوی می گوید: داخل شدیم بر 
«فیتئون نصرانی» و او در دار روم در قسمت عربی آن بود. میان ما و او 
سخن جاری 1 ای راون یال بسن کات تال کرد 1 
گفت: خدا عبداللّه را رحمت کند! و 
گوشه(اشاره ای به ناحیه ای از بیعه) و از من اين سخن را فرا گرفت و 
اگر او زنده بود حتما مسلمانان را نصرانی کرده بودیم.» 


طبری نیز همین موضوع را, که ريشه عقیده به «قدم قرآن» از سوی 
مسیحیان مطرح شده استه ابید می کند ۲21 


معتزله و طرفداران عقیده حدوث قرآن. موضوع «قدم» را بدعت می 
دانند و مسیحیان را در پدید امدن این عقیده. «موثر می شمارند؛ چنان که 
پیروان مکتب حدیث و اشاعره. حدوث و مخلوق بودن قران را بدعت می 
دانند». و البته در این که: این طرز فعر, از طرف چه کسی يا کسانی القاء 
شده؟ اختلاف نظر است: ابوهلال, مطلع این جریان را زمان ابو حنیفه می 
داند؛ احمد بن حنبل در کتاب «الرد علی الجهمیه و الژنادقه» و کتاب 
«الشته» ود مدا این آنفیسته را عمم ون 


ص: 215 


1- 1. الفهرست. ابن ندیم, الفن الثالث من المقاله الخامسه. ص 230. 
2- 2. تاریخ طبری, محمد بن جریر طبری, ج <. ص 188. 


صفوان معرفی کرده است. 


استاد سبحانی این قول را بعید می شمارد که مبداً آن, جهم باشد. چه بسا 
نسبت حدوث قران به جهم از سوی احمد بن حنبل, مبنایی باشد؛ یعنی بر 
ابو داود در بخشی از کتاب سنن خود؛ یعنی «باب فی القرآن», موضوع 
حدوث و قدم قران را مطرح می کند. و از ابن عباس روایت می کند که: 

«کان الثبی صلی الله علیه و آله وسلم یعوذ الحسن و الحسین 
علیهماالسلام : اعیذکما بکلمات الله الثامّه من کل شیطان وهامه و من کل 
رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم حسن و حسین علیهماالسلام را با 
این کلمات (اعیذ کما بکلمات الله الثامه...) تعویذ می کرد. سپس می 
فرمود: پدر شما ابراهیم نیز اسماعیل و اسحاق را با اين کلمات در پناه 


خدا| قرار می داد.» 


آنگاه ابو داود نتیجه می گیرد که:« هذا دلیل علی ان القران لیس 
بمخلوق(1)؛ این روایت دلیل بر این است که قران, مخلوق نیست.» 


اه جستت جار. االه»میدا پیدایش مخلوق نون فر ان دا شود فی اند 


«انْ منشاً القول بخلق القران کان بتأثیر الیهود الّذین یعتقدون بخلة 
الّوراه: منشا پیدایش نظریه مخلوق بودن قران, اعتقاد یهودیان به مخلوق 
بودن تورات بوده است. 
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[- 1 سنن؛ ابوداود, 0 2 ض‌ 36 


او می گوید: ازلت و قدم قرآن نیز معلول فرهنگ مسیحیان است. اساس 
این قول؛ اعتقاد مسیحیان به قدم کلمه (عیسی علیه السلام [ بوده است. 


آنگاه می نویسد: از کسانی که با ما همراهی می کند در اين نظریه. «ماک 
تال ات کرش حیم اسهه ان اصل بان التران قدیم یر 
او ی ارس واه ار ام 
همانا قدم و غیر مخلوق بودن قران. از سوی مسیحیان مطرح شده است. 
چون انان معتقد به قدم کلمه (عیسی) بودند و عیسی را, کلمه اسمانی 
غیر مخلوق می پنداشتند...» 


«فقد تکون هذه العقیده انتقلت من الکنیسه الیونانیه الشرقیه الی 


المسلمین عن طریق بیحیبی الذمشقی؛ بنابراین, این فکر و عقیده از کنیسه 
یونان شرقی, توسط یحیی دمشقی به جامعه اسلامی سرایت کرد.»(1) 


زهدی سپس نامه مأمون به اسحاق بن ابراهیم _ رئیس پلیس بغداد _ را 
یاداور می شود که مامون در این نامه ريیشه این موضوع را, دیدگاه 
مسیحیت راجع به قدم کلمه؛ یعنی عیسی علیه السلام دانسته است. 


البته نظریات در این رابطه, بسیار گوناگون است. علاوه بر این اقوال. 
احتمال می رود که موضوع «حدوت و قدم», به دنبال بحث صفات مطرح 
شده و این که «جهم» را در این امر دخیل می دانند. نظربه او پیرامون 
نفی صفات بوده که لا زمه آن؛ قول به حدوت قرآن است. 


به هر روی, متشاأً اين قول هر چه باشد. شکی نیست که بیگاتگان از اين 
موضوع سوء استفاده کرده و در طرح و توسعه ان بسیار کوشیدند و برای 
شعله ور ساختن اتش اختلاف و فساد در میان مسلمانان. چنین کاری 


کردند. و 
2 


المعته له زهدی جسن ار الله.صص 75*76 


همین امر, موجب شده بود که پیشوایان مکتب تشیع, پیروان خود را از این 
امر بر حذر دارند. نامه هدایت بخش امام هادی علیه السلام بةه بعضی از 
شیعیان بغداد. روشنگر این معناست؛ ی 


اعظم 9 و 18 1 فهی لهلکه؛ نحن نری 1 1 فی القران 
بدعه. اشترک فیها السَائل والمجيب. قیتواطی السائل ما لیس له. و بتکلف 


الشحیتب ها لننن غلیه, زو لیس الخالق الا الهش وحلم ورها ستواه مخلونق: 
والقران کلام اللّه, لاتجعل له اسماً من عندک فتکون من الصٌالّین. جعلنا الله 


و ایاک من الذین یخشون ربهم بالغیب, و هم من الساعه مشفقون.(2) 


وق خشن جاور الم بیداففی مخضون حووت فران ره بان ارله: فت ام 
مطالب مفیدی ارائه کرده اند.(3) 


ص: 218 
1- 1. مرجع ضميیر «عصمت» است. 


2 2. التوحید. شیخ صدوق, باب القرآن ما هو ص 224, ح 4. 
3- 3. ر.ی: المعتزله, ص 78 - 5 7. 


فصل چهارم 


سوم 
رن 
کلام در قر 
سیر 
سیر کلام 
در 
قرن سوم 


: 219 
ص: 


قرن سوم هجچری» شاهد تحوّلات عظیمی در روند دانش کلام بوده است. 
در ثلث اوّل این قرن, باز هم حرکت سریع عقلی _ فلسفی مکتب معتزله, 
افکار اکثر مردم را مسچخر ساخته نوذ.ه عنم کف کر آیان عاکم: و ستاره 
بخت و اقبال این مکتب بر اوج فلک تابان بود. دو چهره مشهور و معروف 
معتزله به نام «ابوالهذیل»" و «نظام» بر کرسی زعامت این مکتب مستقر 
بودند. از جویباری دیگر هم فرهنگ منهج معتزله به سرزمین اسلامی جاری 
شد و از تاسیس مدرسه بغداد بود که «ابوسهل ر بشر بن المعتمر الهلالی» 


ص: 220 


اش فص الاعرال مطان للم تا بدا لاس 265 ارنات 


شدالصیا. در شا آنوسعل مین یم هه تم آنشداد ین سن. ای زر 
(1) او پیشوای معتزله بغداد بود.» 


پلخی نیز می گوید: «و هو من اهل بغداد و یقال من اهل الکوفه؛ او اهل 
بغداد بود و گفته می شود که از اهل کوفه بود.» بلخی, نظریات او را 
پیرامون: قاعده صلاح و اصلح, قلاه الا ور کت بیان می کند.(2) 


اصحاب حدیث نیز به شیر کرد و مقهور خود ادامه دادند. ثلث اوّل این قرن؛ 
ی ۳ و احمد بن حنبل بود؛ ولی دیری نگذشت 

که زمان هجران و حرمان به پایان رسد و زور بخت و ظفر آنان فرا رسید 
و آن, به سال 232 ق. بود که «وانق» دز کشت و «ستوکن#: پیر اه 
خلافت را بر تن کرد.(3) از آن هنگام, ستاره اقبال 9 رو به افول نهاد. 
البته باید اذعان کنیم که موجبات این سقوط در همان دوران اقتدار, فراهم 


شده بود. 


احمد امین در کتاب «ضحی الاسلام» چنین می نگارد: «مات الوانق سنه 
2 و بویع للمتوکل؛ واثق در سال 232 ق. در کدتلتت وبا هه کل یکت 


شد. »> 


متوکل در سال 234 ق. موضوع «خلق قرآن» را ممنوع کرد و با اين 
عقیده به مبارزه پرداخت: «و لها وصلت المعتزله فی عصر المامون و بعده 
فی عصر الوائق الی فقّه القدره و کانت الخلافه العباسیّه توازروهم و 
تویُدهم, خرجوا عن منهجهم السابق (منهج الحریّه فی الرأی و التفکر) و 
اخذوا فی هذه المسئله مسلک الضفط. فطفقوا یحملون الناس علی 
عقیدتهم(خلق القران) بالقوه و الاکراه, فمن خالفهم و لم یقژبه یحکم علیه 
بالحبس تاژه و الطرب اخری و اوجد 


و2 1 22 


1- 1. همان. 
2 2. ذکر المعتزله من مقالات الاسلامیین. ابوالقاسم البلخی. ص 73 - 
72 


مسعودی» ‏ 2 ض 61 2. 


ذالک فی حیاتهم العلمیّه نقطه سوداء(1)؛ چون دوران قدرت و اقتدار 
معتز له در عصر مأمون تا زمان واثق فرا رسید و سلاطین عباسی از آنان 
حمایت کردند, آنان از سیره و روش سابق خود _ که حمایت از انديشه آزاد 
و تفکر بود _ خارج شدند و مردم را به اکراه و اجبار بر مرام و مسلک خود 
فرا شماندند و کسی, که با آنان مخالفته فی کردردر خاق قران اه آ را 
نخست محکوم به حبس و سپس به شلاق می نمودند و این موضوع, یک 
نشان زشت و سیاه در حیات علمی معتزله پدید اورد.» 


نظام به امر فاحون آنان که منکر حدوت و خلق قرآن بودند دعوت به توبه 
کرد و هر کس امتناع ورزید او را محبوس يا مضروب و يا مقتول ساخت. 
«امر المامون رئیس الشرطه بضرب عنق بشر بن الولید و ابراهیم المهدی 
ادا لم نتوبا بعد الاستتانه ۱2 مامون دستور داد که رئیس پلیس, بشر بن 
ولید و ابراهیم مهدی را گردن بزند هر گاه که این دو از توبه کردن امتناع 
ورزیدند.» و همین شدت عمل, در زمان معتصم و واثق ادامه داشت. 


«و امتحن المعتصم احمد بن حنبل فی خلق القرآن؛(3) معتصم, احمد بن 
حنبل را پیرامون خلق قران, امتحان کرد.» 


«و امتحن الوانق الثاس فی خلق القران, فکتب الی القضاه أَنْ یفعلوا ذالک 
رای ها ی ی وا ها را اه و را موه 
حدوث و خلق قران امتحان کرد و به قضات در سراسر کشور دستور داد 
که این کار را انجام دهند... و به این علت. جمعیت زیادی از دانشمندان را 
زندانی ساخت.» 


ضر 222 


ل1بهوت: من العال بالق عفر سنحایی 3ص 327 
مد ضانص 357 

قاریه وین عون 164 

4 4. همان ص 170. 


در همین ایام اقتدار. جلسات مناظرات [ محاکمات فراوانی تشکیل دادند 
که در تاریخ ثبت است(1) اين سخت گیری, آغاز سقوط منهجی بود که 
زوزی خود را برجمدار انديشه ازاة مر قی-می کررد. 


تشه بغالین کلاتی. . ققسعی بت ات اج 

1 پّشر بن المعتمر 

در این قسمت.؛ به آراء و دیدگاه های برخی از بزرکان مکتب اعتزال می 
پردازیم. 

1 بشر بن المعتمر 

وی پیرامون موضوعات گوناگون نظریات و دیدگاه هایی داشته که عبارتند 
از: 


اجسام و اعراض: موجود شدن «جسم» در سایه اجتماع هشت جزء است. 


«جزء» به تنهایی نمی تواند «اعراض» را بر دوش کشد ولکن اجزاء در 
صورت ترکیب, چنین قدرتی را پید | می کنند. خداوند, اجسام را افرید و 
اعراض, پدیده ای از اجسام اند و دست افرینش خداوند به انان نمی رسد. 


خداوند, قادر است که نتد کان خود را نه.بدید آوردن امتال این ات توانا 
سازد. و آنان, زا بر کنین آمزی. قدرت: قطا فرموده: ایننتم. محر بر یا پات و 
موت. 

حرکت و سکون: «کل جسم یبقی ساکنا الا اذا خرج سکونه الی ضدّه (ای 
که حرکت است. متحوّل گردد. و حرکت. امری است که در جسم حاصل 
می شود و ربطی به مکان ندارد.» 


خفیفت: انسان: انتساند ته. ان چیز است که تام و گذ گفت؛ یعنی روح 
مجزد. و نه 
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1- 1. همان. 


اه که آ باعل مس کفت که اشمان فقط شمه است که موف اد 
از این دو می باشد. 


توبه . اگر کسی توبه کرد و دوباره آن گناه را مرتکب شد؛ عقاب و گناه 
فا سا اما ای وه ما ره 


شهرستانی, نظریّات او را در شش امر بیان کرده و می گوید: «الّه زعم 
7 اون ۲ الطعم شال اه اادراعات ما هن لسع شدار نو این مد 
که زنی: . مژه؛ بو و تمام ادراکات از سمع می باشد.» 
استطاعت: استطاعت, همان سلامت بنیه و توانایی بدن و صجّت جوارح و 
خالی هون وا از افات ازست: 
غاد کودکان و اطفال: کتاوند بر ان آموه قاور استه: فا کمن غاب 
قالطا اس داد سین امن فا ره یا ی 
آراون-گدان سا به کفقه کفبی: بقیر ار آده‌خداوند» را کی از افعال آو. مت 
دانست. 
لطف خدا: «انّ عند اللّه تعالی لطفا لو اتی به لأْمَنَ جمیع من فی الارض 
انماتا ستجمن غلیه الواسب و قرو خداهند لطفی. اشت که ای آن را 


بیاورد, تمام افراد روی زمین مومن می شوند. ایمانی که به خاطر آن؛ 
استجعای فوات و یداه دار نوی 


2 معقر بن عباد الشُخی 
مر اد ارآ ات راتسا یا رات وتا 
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الفعت مهد حشن‌خار اللمصص 155 42 13 


می شود: 
وی پیرامون فناء می گفت: فناء, موجودات؛ معلول طبیعت اجسام است. 
و راجع به معجزات می گفت: چون اعراض اند فعل خداوند نیستند. 


بغدادی می گوید: او با این سخن خود. می خواست, «ارکان اسلام» را 
را ها رت ای ها ی له مه مسا 


است. 
3 هشام بن عمرو القوطی 


هشام, نظریات منحصر به فرد فراوانی دارد. شهرستانی افکار او را چنین 
ترسیم می نماید: 


الف) «تأّلیف قلوب» کار خداوند نیست؛ بلکه خود مسلمانان هستند که 
ب) «اعراض» دلالت بر خالقیت خداوند نمی کند؛ بلکه اجسام, دلیل بر این 
ج) «امامت» در زمان فتنه و اختلاف, منعقد نمی گردد؛ بلکه انعقاد آن 
فقط در زمان صلح و اتفاق مسلمانان صحیح است. 


د) «بهشت و جهئم» در حال, موجود و مخلوق نیستند؛ زیرا وجود ان دو, 
فایده ای ندارد. 


۵ ان الاشاء فیل کجتما معنوفه لسیت: اشیاء دی هد ان تعوم ان 
وجود تسمی اشیاء(2)؛ اشیاء قبل از معدوم شدن,. اشیاء نیستند و بعد از 
معدوم شدن, اشیاء نامیده می شوند.» 


و 22 


لت ار ات اه زره خسی کار اللض و 
2- 2. الملل و النحل, شهرستانی, ج 1 , صص 74 - 72. 


بغدادی در کتاب «الفرق بین الفرق». دیدگاه های هشام را در هشت عنوان 
مطرح کرده است., از جمله این که: او (هشام بن عمرو القوطی) گفتن 
«حسبنا الله و نعم الوکیل» را حرام می دانست. 


ابو ات خیاط می گوید: هشام می گفت: به جای «الوکیل», المتوکل 
بگویید 

بغدادی می و وجه انکار هشام, آن بود که می پنداشت وکیل در رابطه 
با موکل, تحقّق دارد و فرض آن است که موکُل, تفوّق و برتری بر وکیل 
خود دارد. 


بغدادی در عنوان دوم تألیف قلوب در عنوان سوم, عدم دلالت اعراض بر 
وجود باری تعالی در عنوان چهارم. یک مسئله فرعی می کند و در عنوان 
پنجم, انکار محاصره عثمان و قتل او را بیان می کند. بغدادی در امر 
ششم؛ به همان موضوع امامت اشاره می کند و سپس می گوید: او با این 
نظریه می خواهد امامت علی علیه السلام را مخدوش سازد.» 


آنگاه عنوان هفتم را به انکار خلقت بهشت و جهتّم در حال حاضر, اختصاص 
عف دهد فنطره حشام را که فی. کف «کسی که بگوید بهشت و جهنم 
افریده شده آند, کافر است», نقل می کند. 


ای ام رتست سای ای ار فا 
من انکر, یحرم ذلک بل یحژم علیه دخول الجنه.»(1) 


زهدی حسن جار الله نیز برخی از نظریات هشام را رقم می کند که به 
نمونه هایی از آن بسنده می شود. 


هشام راجع به جسم, جوهر و عرض چنین دیدگاهی داشت: 


است. 


ص: 226 


فر سین ااتوق, عنذالها هر مدای :150 


جوهر فرد. نمی تواند حامل اعراض باشد. جواهر. همه از یک جنس می 
باشند. 


و پیرآامون صفات می گفت: خداوند, قادر نیست بر خلقت و پدید ادن 
هثل یک عیزر نلکه آنجهادفی افریه کید از ان است. 
پیرامون جنگ جمل هم می گفت: جنگ جمل بر اساس نظریّه و رأآی علی 
علیه السام و طلحه و زیر توف باکه آنان اختماع: کردنه نرای مناطزه. و 
مشورت. و این, اصحاب بودند که جنگ را اغاز کردند. 


برهان هشام این است که: وقتی جنگ شروع شد, زبیر گفت: «سبجان له 
ما ظننت ان فیما جثنا اليه یکون قتال(1)؛ منژه است خدا! من گمان نمی 
کردم فرجام حرکت ماء, جنگ باشد.» 


4 مجمد ین غید الله الاسکاقی (ضهوهای 240 ق) 


وی یکی از چهره های معروف و عابد اين منهج است؛ دیدگاه های کلامی - 
فلسفی او بدین قرار است: 


0 دو جزء دارد و جزء 
واحد, حامل تمام اعراض واقع می شود مگر ترکیب 


پیرامون «صفات» می گوید: جائز نیست که "۳ خداوند با بندگان تکلم 
ام 


و در خصوص «قدرت خداوند» می گفت: خداوند, قادر است بر کودکان و 


بغدادی نظیر همین آراء را برای او ذکر می کند.(3) 
ود 227 
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5 عمرو بن بحر جاحظ (متوقای 255 ق.) 

بغدادی, او را «عمرو بن یحیی الجاحظ» نامیده است. 

برخی از نظریات کلامی - فلسفی که ابداع شخص اوست., عبارتند از: 

1 تمام معارف, لازمه طباع و سرشت انسان است و هیچ یک, از افعال 
بندگان نیستند. انسان, پدید اورنده اراده خود است. 

2 اهل نار هميشه جاوید در عذاب نیستند؛ بلکه آنان نیز به آتش تبدیل می 


3 همه خلق از عقلاء, آگاهند که خالق آتات خداوند است. و عارف می 
(1) بغدادی نیز برای جاحظ, نظریاتی را ذکر می کند.(2) 


وت حسن جار اللّه, دیدگاه های فلسفی - کلامی او را چنین فهرست می 


«جوهر» محال است که معدوم و فانی گردد و چون «اجسام» ترکیبی از 
جواهر هستند, محال است که معدوم و منفی شوند و خداوند, قدرت بر 
فناء انان ندارد؛ فقط خداوند قادر است که با تفریق و جمع جواهر, صورت 
هایی را بیافریند و یا ان صورت ها را معدوم سازد. 


شا الاه ی کویف این بنظر ده که خمافی فدیم است» ماخوق از قاارنفه 
قدیم یونان می باشد که قائل به قدم ماه و عالم بودند و خلق را عبارت 
از اجتماع 
رت 220 


[- ۷ الملل و النحل, شهرستانی, ج 1, صص 76 - 75. 
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اجزاء ماذه و فناء را, عبارت از تفرقه اجزاء می دانستند. لذا جاحظ با ابراز 
این عقیده, با اندیشه اسلامی _ که عالم را, مخلوق و پدیده افریدگار دانا 
می داند _ مخالفت کرده است. 


ب) «حواس» همه از یک جنس هستند؛ زیرا| مدرک نفس انسان است و 
آن, یک امر واحد مستقل است و از دریچه های مختلف با خارج ارتباط 
برقرار می کند و این اختلاف است که در اشیاء خارجی, , موجب تفاوت و 
اختلاف در مور کات می باشد. 


ج) پیرامون «عصمت انبیا علیهم السلام » به او نسبت می دهند که؛ منکر 


۳ آبن راوندی به او نسبت می دهد که: معتقد بود «قرآن» جسم است و9 
می تواند به صورت های مختلفی در اید. ولی بعید است جاحظ با ان هوش 
و ذکاوت خود چنین سخنی بگوید. 


قاضی عبدالجبار او را چنین مدح کرده است: «کان من اعظم الناس.»(1) 


ابن ندیم می گوید: نامش «محمد بن عبدالوهاب بن سلام», از معتزلیان 
بضصر ه می باشد و کسی است که دانش کلام راء سهل و اسان کرده و 
مشکلات ان را برطرف نمود. و ریاست معتزلیان بصره به او منتهی 
گردید... ولادت او در سال 235 ق. و وفاتش در سال 303 ق. بود.(2) 


دیدگاه های فلسفی - کلامی او بدین شرح است: 


1 «جوهر» چیزی است که وقتی تحقق یافت. حامل اعراض است و 
جوهر» 


ص: 229 


1- 1. فضل الاعتزال و طبقات المعتزله, قاضی الجبار ص 287. 
2- 2. الفهرست.؛ محمد بن اسحاق الندیم, متر جم . رضا تجذدد, ص‌‌ 319 


جوهر است قبل از تحقق ون معلوم است قبل از تحقق. تمام جواهر از 
یک جنس می باشند و جواهر بنفسه متغایر و مثفق می باشند. 


2 «اعراض» بر دو قسم اند: بعضی پایدار مانند: حرارت. برودت. 
بت... و برخی, نایایدار مانند: صدا, درد و فکر. 
ر‌ و بر پایدار رد و 


3. پیرامون «فناء» می گوید: اگر خداوند اراده کند که عالم را فانی سازد, 
گر رامین افریتد که:در مج تباشد به وسیله این تغرضر ام خواهی و 
اس ام تام فان ات ای را 
دا ی ی ناسا ایا مس وا اس اه 


4 جوهر معدوم. هم شی ء است. امّا نظر ابوالحسین خیّاط را که می 
گفت: «جسم معدوم. شی ۶ و چیز می باشد.» مردود می شمارد. 


5. او معاد جسمانی را منکر بود و می گفت: «اجسام پس از تفژق و 
پراکنده شدن؛ ممکن بیست دوباره مبعوث و موجود شوند.» و ایات قران 
را که دلالت بر معاد جسمانی دارند, تاویل می برد. 


اسون ات یا هیر لیم هی قظر هه اش ای هن کت یت 
نیست که بگوییم: خر اوند. همیشه می شنود. زیرا| سامع., مسموع می 
خواهد و قدم امور حادثه, لا زم می آید. اما صحیح است گفته شود: همیشه 
سمیع و بصیر است.» او معتقد بود که از مطلق افعال خداوند, می توان 
ها ی ات است؛ زیرا به عقیده ماء اسماء 
و صفات خداوند, اذن شرعی می خواهند؛ یعنی می باید در قرآن و پا در 
لسان معصوم امده باشند.) 


تقد دب نمی انشا مین کفنه سا آشماء ارلمس خیم هن اوقت »و 
لیست جاریه علی القیاس, فنقول: اه تعالی قدیم و لا نصفه بائه عتیق؛ 
اسماء خداوند, 


ص: 230 


1 7 09 اطلاق کر اه ات ۲ ِ ی ی[ 
ولیکن صحیح نیست او را عتیق بنامیم.»(1) 


ابوالحسن اشعری نیز در مناظره ای که با استاد خود (ابوعلی) داشت., بر 
او اشکال کرد. استاد سبحانی این مناظره را چنین نقل می کند: 


«دخل رجل علی الجیائی فقال: هل تجوز تسمته الله عافلا؟ فعال الجتاتی: 
لاه لانْ العقل مشتقٌ من العقال و هو المانع. و المنع فی حقّه سبحانه محال. 
فقال له الشیخ ابوالحسن: علی قیاسک لا تجوز تسمیه حکیما لان هذا الاسم 
تتی ۳ سح کنه: |ا لخا: ۰ مردی نزد جبّائی آمد و گفت: آیا جایز است که 
خداوند, عاقل نامیده شود؟ جبائی گفت: خیر؛ زیرا عقل از عقال. مشتق 
ای ای وا و و ات 
سزاوار نیست. شیخ ابوالحسن اشعری به جبائی گفت : طبق قیاس نو 
نامیدن به حکیم هم باید جایز نباشد؛ زیرا از حکمه اللجام گرفته می شود و 
آن, آهنی است که مانع می شود از خروح دابه. جبّائی به ابوالحسن گفت: 
البته حکیم, جایز است؛ ولی عاقل, جایز نیست؟ اشعری در جواب گفت: 
راه و روش من در اسماء خداوند, اذن شرعی می باشد ۱21 


دیدگاه های «معتزله» 
ابن مرتضی دیدگاه های جامع و مشترک این منهج را چنین رقم می کند: 


اعتزالیون اجماع دارند بر این که: برای جهان, محدت قدیم می باشد که 
قادر, تواناء آگاه و حوخ می باشد. (لا لمعان) جسم و حجم عرض و جوهر 


نیست. او بی 
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نیاز است. با حواس ادرای نمی شود. یکتا, عادل و حکیم است. مرتکب 
فعل قبیح نمی شود و اراده فعل قبیح نمی کند. آخز پیاضبر ان فحتند صلی 
الله علیه و آله وسلم است. قرآن, معجزه اوست.ایمان, عبارت از قول؛ 
معرفت و عمل می باشد. موّمن در بهشت است. و قول به منزله بین 
المنزلتین و این که فاسق, نه موّمن است و نه کافر. 

آنان.بر دی ضحانن اخماع دازند عفر مان اختلاف کرده اند. اکتر 
معتزله از معاویه و عمرو بن عاص بیزارند.(1) 


ابوالحسن اشعری می گوید: 


9 اتفاق دارند بر این که: علم خداوند, حادث نیست. بداء بر بر او جایز 
نیست. نسخ اخبار بر او جایز نیست؛ چون کذب است و مورد نسخ فقط 
0 خداوند. دارای ماهیت نمی باشد.(2) 


شهرستانی دیدگاه های مورد وفاق آنان راء چنین رقم می کند: 


خداوند, قدیم است و قدیم, اخص وصف ذات خداوند است. آنان صفات 
قدیم را برای خداوند ممنوع می دانند و می گویند: هو عالم بذاته, قادر, 
قدماء و اثبات آلهه می گردد. 


کلام خداوند, مخلوق است ان عبارت از: حرف و صوت می باشد. اراده 
و سمع و بصر,. از معانی قائم بذات خداوند نیستند. ریت خداوند در 
جهات؛ ممنوع است. انسان. مختار و صاحب اراده آزاد است و افعال و 
کردار او _ چه خوب و 


ضز 2592 


2 2. مقالات الاسلامیین (تک جلدی), ابوالحسن اشعری. ص 196. 


چه بد از آن اوست. آنچه خداوند انجام می دهد خیر و صلاح است و بر 
خواوند. واجب است از 7 حکمت بالفه خود., رعایت مصالح بندگان را 
او ام مات ار و ار و 


اگر اسان ور ال ارتکات کار یمین له ار ارو همه در آنشن 
است؛ لکن عذابش از کفار کمتر است. معرفت خداوند و شکر منعم. 
واجب عقلی است و حسن و قبح, وجوب عقلی دارند. انسان باید کارهای 
نیک و خوب را اتیان کند و به حکم عقل, از کارهای قبیح اجتناب نماید. 


تکالیف شرعی خداوند, الطافی از طرف خداوند هستند که برای امتحان 
ند حان به وسیله انبیا علیهم السلام ارسال شده اند؛ «لیهلک من هلک عن 
بینه و یحیی من حی عن بینه»(2) 


معتزله پیرامون «امامت» نظریّات مختلفی دارند که برخی از آنها قبلا ذکر 
گردید. آنچه شهرستانی به عنوان دیدگاه های جامع و مورد ائثفاق معتزله 
ذکر می کند. در واقع همان «اصول خمسه» می باشد که قوام و اساس 
منهج اعتزال به آن اصول است و 9 اصول عبارتند از: توحید, عدل: وعد 
و وعید, منزله بین المنزلتین و امر به معروف و نهی از منکر. لذا هر کس 
0۳ 


استاد سبحانن خقل می کنده ففال الضاط فلیس. بشفحفه اد منم 
الاعتزال حلی یجمع القول بالاصول الخمسه فاذا اعملت فی الانسان هذه 
تا ام 


ص: 233 


2- 2. انفال / 42. 


فهو معتزلی.»(1) 


مسعودی می گوید: «فهذا ما اجتمعت علیه المعتزله و من اعتقد ما ذکرناه 
من هذه الاصول الخمسه کان معتزلیا(2)؛ رمز معتزلی بودن, اعتقاد به 
اصول خمسه می باشد و هر کس این اصول را معتقد باشد. معتزلی 


است.» 


ابن حزم در بیان «اصول خمسه »> با دیگران مخالفت کرده است؛ او اصول 
دا ریت سب و وت قدر, منزله بین 


گرچه معروف آن است که: نخستین کسی که به نام «اصول خمسه» کتاب 
تالیف کرد, «قاضی عبدالجبار» بوده است؛ ولی سابقا ذکر شد که دو نفر 
از بزرگان منهج اعتزال «ابوالهذیل و جعفر بن حرب» به این نام کتاب 


«قال اللسفی فی «بحر الکلام»: خرح ابوالهذیل فصنف لهم کتابین و سمّی 


و ابن مرتضی پیرامون جعفر بن حرب می گوید: «... له الاصول 
الخمسه.»(ظ) 


ص: 234 


1- 1. بحوث فی الملل و النحل, جعفر سبحانی, ج 3 ص 253. 

2- 2. مرو الذُهب, , مسعودی» ۰ 3 ص‌ 222 

3- 3. الفصل فی الملل و الاهواء و التحل, ابن حزم, ج 2 ص 107. 
4 4. بحوث فی الملل و النحل, جعفر سبحانی, ج 3, ص 258. 

5- 5. همان ص 258. 


شرح و تبیین اصول خمسه 

اصل اول: توحید 

«توحید»؟ چیست؟ علمای علم کلام, توحید را چنین تعریف کرده اند: «آأثه 
پا مس او سا رم ین اراس اک فا اعال: 
و بالجمله «لیس کمئله شی 1(»۶) ۳ [2) توحید» علم بخ ار حقیقت روشن 
و تابناک است؛ که خداوند پاک و منژه, یکت و بی ات و هی کس در 
ذات. صفات و افعال, شریک او بیست و در یک کلام : هیچ شبیه و مانندی 


ندارد.» 

فان تم سس ای ارس 

1 اثبات وجود باری تعالی در مقابل منکرین(دهریه و ماتریالیست ها). 

2 اثبات یگانگی و بی همتائی او, و اين که وجود او بسیط است. ترکیب و 
ص: 235 


1 
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چزء در او نیست. فهو الواحد الأحد در مقابل دوگانه پرستان. 

3 شناخت صفات؛ صفات ذات: علیم, حیْ, قدیر. سمیع و بصیر. صفات 
اقا سوت ای ما ان مسو او 

که بر ممکنات حمل می شوند, بر خداوند حمل می گردند؟ 

هبدن باری.شالی. از آنچه: لابق شاه خظمت: آه تست جوت 
جسم, ترکیب, فقر و جوهر. 

بااین که ابش آمر آتهارکان یه هستنی آعا خر که معرله خعط بر 
دو امر (صفات و عدم امکان ریت در قیامت) آن بسیار تأکید می کنند. 


البته «توحید» اصل درخشانی در منهح اعتزال است و این نور از مشرق 
الثور «بیت علوی» بر این منهج تابیده شده. که اعتراف بزرگان این منهج 
گواه صادق ماست. معتزله دفاع از اين اصل درخشان راء مایه فخر و 
مباهات خود می دانند. 


ابوالحسین خیاط گوید: «لائهم المعنیون بالئوحید و الذْب عنه من بین 
العالمین.»(1) 


صفات خداوند 

بدیهی است که در قرآن کریم «صفات و اسماء حخسنی» برای خداوند ذکر 
یم اه و تفه تراهم فا رای رت ما ای 
بیان می کنند. 

ات در کشت اشفا هو حمل ام ضفات‌بر خوا ند علت قظفته. ‏ سیان 
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1- 1. الانتصار, الخیاط المعتزلی, ص 19. 


علمای مسلمین اختلاف است؛ پیروان احمد و اشاعره اثبات صفات می 


ابوالحسن اشعری در کتابش «الابانه» بابی را مفتوح ساخته و پیرامون 
صفات و آثبات ان. بحث کرده است. وی بر جهمیه (معتزله) طعن می زند 
که انان علم و قدرت و جمیع صفات خداوند را انکار می کنند: 


«و زعمت الجهمیّه انْ اللّه عژوجل لا علم له و لا قدره و لا حیاه و لا سمع و 
اسوی اا آن هار اشالی ای وی سحت رس یم 
خوف آلشّیف من اظهارهم نفی ذلک فأتوا بمعناه لاگهم اذا قالوا: لا علم للّه 
و لا قدره له فقد قالوا: اثه لیس بعالم و لا قادر. و وجب ذلک علیهم و هذا 
اثما اخذوه عن اهل الرّندقه و اللّعطیل(1)؛ جهمیّه (منظور, معتزله می 
باشند؛ چون خودش بعد از چند سطر اعتراف کرده است) گمان می کنند 
که خداوند, دارای علم و قدرت و حیات نمی باشد و برای او شنوایی و 
بینایی وجود ندارد. و با اين بیان خود. می خواستند صفات خداوند راء چون: 
عالم, قادر, حیت, سمیع و بصیر نفی کنند؛ اک 
ترسیدند, این ترس موجب گردید که عقیده خود را اظهار : نکنند. ولی همین 
ی ای ی ی ی ی زیرا وقتی که 
آنان گفتند: لا علم لله و لا قدره له, پس در حقیقت گفته اند که: خداوند, 
عالم و قادر نیست. ار ما ها 
زنادقه و معطله گرفتند.» 


ولی حقیقت آن است که این سخن اشعری, صحیح نمی باشد. معتزله. نفی 
صفات نکردند؛ بلکه آنان به خاطر پر هیز از تعدد قدماء و رسوج فرهنگ 
شرک در اسلام, با عقیده پیروان حدیث مخالفت کردند. زیرا به نظر 


معتزله: اثبات 
ص: 237 


ا الار اوا لسن عرص 5 


آنان صفات را در سه بخش مورد بحث قرار دادند؛ برخی را قائم به ذات؛ 
تصوّر کردند. ابوالهذیل که یکی از چهره های درخشان این منهج است. می 
گوید: «ائه عالم بعلم هو هو, قادر بقدره هی هو....»(1) 


فنهزشتانی مت کویبته انفالهدیل, این فکر را ان قلاشفه. افتناشن. کروه نود 
زیرا آنان می کفزند: «ان ذاته واحده لا کثره فیها بوجه(2)؛ ذات خداوند, 
واحد است و کثرتی در آن نیست به هیچ وجه.» 


تیار وک مت انا ال اه ای اسه 
که بعدها ابوعلي جبائی ابراز کرد و آن. عبارت است از: «اثه یستحق هذه 
الستعات الاریع انس هی کونه قادرا, عالما: حا موجودا لدانه» جانشین او 
این صفات اربعه را دارد. 


ی 


«و عند الکلابیه انه تعالی یستحق ده الطفات لمعان از لیه و اراد بالازلیث 
ام ۱ ئه لما رأی المسلمین متفقین علی: انم لا قذیم مه اه شعالی. آم 
یتجاسر علی اطلاق القول بذالک, نم تبع الاشعری و اطلق القول بائّه تعالی 
یستحق هذه الصفات لمعان قدیمه لوقاحته و و مبالاته با لاسلام و 
المسلمین(4)؛ کلابیه, معتقدند که: خداوند, استحقاق این صفات را دارد 
ازلا؛ و منظور از «ازلی» قدیم 


1- 1 ۱ 
3- د. شرع اأصول الخسنه؛ ۳ 
4- 4 


است؛ ولی چون اتفاق مسلمانان را بر این معنا که: «قدیمی با خداوند 
وجود ندارد», مشاهده کردند, چرأت ۳ آن را به همان شکل اظهار 
کنند. سیس اشعری همان جریان را استمرار بخشید و گفت: «خداوند, 
مستحق این صفات است به معنای قدیم آن» زیرا اشعری, بی شرم بود و 
خود را متعهّد به اسلام نمی دانست و اهمیتی برای اسلام و مسلمین قائل 
نبود.» 


حقیقت ار است که مذهب اهل حدیت و اشاعره, بسیار سخیف است؛ هر 
چند می کوشند آن را توجیه کنند. عضدالدین ایجی می گوید: «کفر, اثبات 
ذوات قدیمه می باشد نه ذات و صفات.»(1) 


ار تهاقف علی ین مد عرعا تنر همین عطلب وا تانسد عم تعاید. 
حال, این سوال مطرح می گردد: به راستی چه فرقی است میان اقنوم 
تلائه مسیحیت و نور و ظلمت نویه و مانویه و قدمای اشاعره؟ 

باری؛ توحید و قیام صفات چون. علم, قدرت و حیات؛ به ذات باری تعالی, 


تخس وال مرا ورحضا زا من رقم ی نید 


فرفه اول گمان می کنند که علم و قدرت خداوند, همان عالمیت و قادریت 
اوست. اما پیرامون سمع و حیات؛ این کف وین کی بو نمی گویند: له 
سمع و تأویل به سمیع برند و همین طور حیات را. اين, عقیده نظام و اکثر 
معتزله بصره و بغداد است. 


گروه دوم می گویند: اين که گفته می شود. «خداء, علم دارد»؛ یعنی اشیاء 
برای 
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ارر ک عحمت فی المال ‏ التحل, مد 


او معلوم است و اگر گفته شود «قدرت دارد»؛ یعنی اشیاء برای او مقدور 


سب . 


گروه سوم می گویند: «لله علم هو هو, و قدره هی هو.» و این. همان 
دیدگاه ابوالهذیل است. 

گروه چهارم می گویند: درست نیست که گفته شود: «خدا, علم دارد»؛ 
«خداء, قدرت دارد»؛ «خدا, سمع و بصر دارد» و همین طور نفی این 
صفات. صحیح نمی باشد. و این, مذهب عباد بن سلیمان است.(1) 


صفات افعال 


اشعری می گوید: پیرامون «صفات افعال» معتز له به سه گروه اد 


شده اند؛ 


گروه نخست می گویند: «لا یقال انْ الباری لم یزل خالقا و لا یقال لم یزل 
غیر خالق.» و به همین قیاس, سایر صفات چون: رازق و غافر. اين. روش 
و منهم عباد بن سلیمان است. 


گروه دوم می گویند: «لم یزل غیر خالق و لا رازق, لم یزل غیر عادل و لا 
جائر.» این؛ مرام جبائی است. 


گروه سوم می گویند: «انْ الباری عروجل لم یزل غیر خالق و لا رازق و لا 
یقولون لم یزل غیر عادل و لا محسن و لا جواد و لا صادق و لا حلیم, لا علی 
تقیید و لا علی اطلاق.» و این, قول و نظریه معتزله بغداد و گروه هایی از 
معتزله بصره می باشد.(2) 

بنابراین تقریر. روش معتزله پیرامون «صفات ذات و افعال». روشن و 
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1 


هماهنگ نمی باشد. چه بسا آن زمان راخ غقل, انش آنارن: تفن 
توانست آفاق وسیع و نامحدود صفات را روشن سازد. امروزه نیز که 
گستره دانش بر ستیغ قلّه عظمت طلوع کرده و بر آسمان قلسفه 3 


هلا درا شبراری و علامه طباظبایی خرحنلوده اند روت ان مین 
دانش؛ بسان شمعی است که نظاره گر آفتاب باشد! 


بخش دوم 


معتز له پیرامون صفاتی چون: مرید, هشکای سمیع و بصیر نیز دیدگاه های 
مختلفی دارند. انها این صفات را قائم به ذات نمی دانند. 

«قال اکثر المعتزله و لا سیّما البصریین منهم فی اراده الله ائها لیست 
قدیمه بل محدثه لا فی محل, بها یخضٌص الله الاشیاء بالوجود دون العدم؛ 
(1) اکثر معتزله _ خصوصا مشایخ مدرسه بصره _ می گویند: اراده خداوند, 
قدیم نیست؛ بلکه حادث در غیير محل است: خداوند به وسیله اراده. اشیاء 
را خصوصیت می بخشد دون عدم». 

احتمال دارد توجیه آنان, اين باشد که: اگر خداوند. مرید بالذات باشد باید 
اراده او تعلق , به کارهای قبیح و زشت بگیرد و حال آن که این امر, باطل 
است. 

و اگر اثبات اراده قدیم کنند _ بویژه آن گونه که اعتقاد ابوالهذیل بود _ 
الهیت می گردد. 

زهنن. ها الله سی. کمیده اکر اراون. خذانتد قدیم باشتر ای فاسدهای 
زیادی 
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در بر دارد که عبارتند از: 


2 خداوند به اوصاف متضاد, موصوف می شود. زیرا| معتز له عقیده دارند 


که مرید خیر, خیر است و مرید شر, شریر. بنابراین, خداوند که هم مرید 
ام هس را ها 
علوّا کبیرا) 


بر اساس مفاسد و لوازم خلاف شرع و عقل, معتزله می گویند: «اراده» 
حادث می باشد.» حال جون ذات خداوند, محل حوادت و اعراض نیست, 
می گویند: «اراده حادث است اما نه در محل.»(1) 


البته برخی از نز کان معتز له, منکر اراده می شوند؛ نظام و کعبی می 
کویتده <آن االم عبر مرید.علی. الحفیفه و آله لا بعضف ها الا عجار 


خداوند, مرید است؛ بعنلی خداوند, عالم و قادر است و مجبور در عملش 


فعل 75 خداوند بر ات اراده اوست؛ یعنی خداوند آن عمل را ایجاد 


اعمال می باشد.(2) 


کعبی نقل می کند که جاحظ می گوید: «یوصف الباری تعالی بائه مرید 
بمعنی اثه لا یصحّ علیه السهو فی اعماله و لا الجهل و لا یجوز آن یغلب و 
یقهر(3)؛ خداوند 


1 
2- 2 الفرق بین الفرق, صص 7 - 160. 
3- 3. الملل و النحل, شهرستانی, ج 1, ص 75. 


را مرید می خوانند, به این معنی که سهو و جهل در افعال او نیست و 
افعالش مغلوب و مقهور دیگری نمی باشد. 


معط بخ غیاد ببه اراجه خداوتم زار کر خدا.ه غی آفریتشن او و غیر امر و 
خبر و حکم او می داند؛ بلکه یک امر مچهول معرفی می کند.() 


معتزله گرچه اثفاق دارند بر نفی صفت سمع و بصر و این اس 
خافانو لا قفومان »ول در کاویل ایاته که فا ح را وه 
دو صفت می خواند, هر یک راهی را پیموده اند. 


ضاتی و فرتدش آههاشممی مان الله‌ سم ی المع لا ]فد 
به تمنعه من ادراک المسموع و المرئی اذ| وجدوا». ابو علی جبائی می 
گفت: صحیح است گفته شود: «ان الله لم یزل سمیعا بصیرا»؛ ولی درست 
نیست گفته شود: «انْ له لم یزل سامعا مبصر |»؛ زیرا| سامع و مبصر, 


بنا به عقیده نظام, کعبی و پیروان آنان: و ی 2 
علی. الکفيقه. و عاللوا مصفه بستنم مر النضیر علی, صعتی الفام 
بالمسضوغات و المریات. ۱314 


مسیحیان هستند که سمیع و بصیر بودن خداوند را به علم, تاویل می برند. 
4) 


گردیده است, پرهیز و اجتناب از تجسم و تشبیه و تعذد قدماء بوده است. 
در 
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2 : المعتز له, تطوا ی ییون سار الم ص 1<1. 
2 

4 4. همان. 


واقع؛ توحیدٍ معتزله آنان را , به این فرجام رسانده است. گرچه در پاره ای 
از این تآویلات, راه درستی را نییموده اند؛ ولی اصل موضوع و هدفشان 
مقذس بوده است. چرا که هنوز در آن زمان جریان صفات و فرق صفات 
تال اش انیت 


و اما در تعریف «متکلم, صفت تکلم و کلام», سخن معتزله چنین است: 


«حقیفه الکلام عند المعتز له ائه حروف منظومه و اصوات تت شا هه شاهد | و 
غائبا.»(1) قاضی عبد الجیار نیز می گوید: «حقیقه الکلام ائّه الحروف 
المنظومه و الاصوات المقطعه 2(۰) 


پس از اشکال به تعریف فوق, دوباره قاضی «کلام» را به اين گونه تعریف 
می کند: «الکلام هو ما انتظم من حرفین فصاعدا او ما له نظام من 
الحروف المخصوص.»(3) 


چون مایه و سبب فهمیدن و فهماندن می باشد. و انگاه پیرامون کلام 
خداوند می گوید: 


«فکلام اللّه تعالی المنزل علی رسوله ادخل فی باب التعمه لانْ به یعرف 
الحلال و الحرام و الیه برجع فی الشرائع و الاحکام... فحصل من هذه 
الجمله: 1 کلام ال تعالن اما کون نعمه. ها کان علی اعد الی در یام 
فاما اذا کان الامر فی ذلک علی ما یقوله هولاء المجیّره فائه مشا لا یثبت 
فیه شی ۶ من ذلک سیما اذا اثبتوه قدیما فمعلوم ائه لا يصح الانتفاع 
بالقدیم.»(4) 
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بنابراین.ر « کلام» در منهج اعتزال, یک پدیده حادتث است که پیرامون 
حقیقت آ سخنان فراوانی وجود دارد؛ نظام و پیروان او گفته اند: کلام 
خلق, عرض و حرکت است, و کلام خداوند, جسم می باشد و کلام خداوند, 
او ات سا اما 


معمر می گوید: کلام عرض است. و چون محال است که خداوند فخل 
برایر اعراض باشد. لذا منکر می شود که کلام خداوند. فعل خداست؛ بلکه 
می. گوید: کلام. فعل. ان مکاتی است. که سخن. از آن: شنیده می. شود. 
ابوالهذیل و جعفر بن حرب و اسکافی نیز «کلام» را عرض می دانند.(1) 


تفر دز معالات الاسلامین» مت کید عفر له سرآمون «کلام الله» 
اختلاف کرده اند _ در این که جسم است يا نیست و مخلوق است با 
نیست؟ _ و 6 قول را گفته اند؛ 

1 فرقه اوّل می گویند: جسم است و مخلوق. 


2 گروه دیگری معتقد ند: کلام خلق, عرض است و کلام خداوند, جسم 
اف را ام ارت 


3 فرقه دیگری می گویند: قرآن, مخلوق و عرض است. و این, قول 
لین اف 


در دو مکان بافت شود. و این عقیده جعفر بن حرب و اکثر بغدادیین است. 
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5. عدّه ای می گویند: قرآن, عرض است. و اعراض را دو قسم می کنند و 
وید محال است که قرآن, فعل خداوند باشد؛ چون عرض است و 
خداوند فاعل اعراض نیست. و گمان می کنند که: کلام, فعل مکانی است 
که سخن از آن ۰ ؛ اگر از درخت شنیده 9 فعل درخت 
است و اگر از چیز دیگر, فعل اوست. و این نظریّه معمر و اصحاب 


ارشتات: 


6 بعضی هم گمان می کنند: کلام خداوند. عرض و مخلوق است و این که 
در اماکن کثیره, در وقت واحد پافت می شود. و این قول اسکافی است. 
اط 


در این که: آیا کلام خداوند. باقی است؟ 


گروهی از آنان معتقد هستند که: جسم است و باقی است و کلام 
مخلوقات؛ باقی نیست: چون عرض است. دسته ای دیگر می گویند: کلام 
خداوند, عرض است؛ ولی باز پایدار و باقی است. و فرفقه سوم می گویند: 
کلام خداوند؛ عرض وسآنایدار آیتت: 


گروهی می گویند: قرائت و خواندن همان کلام است. و گروه دوم می 
1" قرائت؛ صوت است و کلام, حروف است و صوت, غیر از حروف 


است. 


همچنین معتزله, اختلاف پیدا کرده اند در این که: آیا کلام, حروف است با 
3 9 


عدّه ای می گویند: کلام خداوند. حروف است. و گروه دیگری می گویند: 
حروف نیست.(2) 


ص: 246 


فا لت لاسام تا لسن اشعرض 101 
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بخش سوم 
موضوع این بخلش؛ صفات خبری مانند: ید, وجه و رجل می باشد. 


دیدگاه کلی معئزله پیرامون توحید و ضفات. همان است که ابوالخسن 
اشعری در مقالات الاسلامیّین ترسیم می کند. به راستی که آفاق این 
مکتب را خوب ترسیم می سازد! وی می گوید: 


«معتزله, وفاق و اجماء دارند که: خداوند, یکتا و بی همتاست؛ نظیری 
برای او نیست؛ لسمیع» , شنوا و بیناست؛ جسم و شبح نیست: جه, صورت, 
خون و گوشت ندارد؛ شخص و جوهر نیست؛ عرض نیست؛ محل برای 
اغر اض تمی. باشند اخماغ و افتزای: .خر کت و شکون.در آن.واه ندارد؛ 
را 
مکان نیست؛ زمان بر او جاری نمی باشد؛ به صفات مخلوقات که رمز 
حدوت انان می باشد, مهافت نمی حرود مماس واقع نمی شود؛ عزلت 
در آن نیست؛ حلول در اماکن نمی کند؛ انتها و پایان ندارد؛ مثصف به 
ساحت و ذهاب به سوی جهات نمی شود؛ محدود نیست؛ مولود نمی باشد, 
والد هم نمی باشد؛ اقدار به آن احاطه ندارد؛ حجاب ها آن را نمی پوشاند؛ 
حواس, ادراک آن را نمی کند؛ قیاس به مردم نمی شود؛ شبیه خلق نیست؛ 
به هیچ وجهی از وجوه, آفات بر او جاری نمی گردد؛ مرغ وهم و خیال را بر 
را هه و ها 
مانند ندارد. همیشه اوّل بوده و هست؛ سابق و متقدم بر اشیاء حادثت 
است؛ هميشه عالم, قادر و حوخ می باشد؛ چشمان, او را نمی بیند؛ دیدگان: 
اذزای اه تمی. کتد اوهام به ان احاطه ندار ند آو شیتن انست نه 
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مانند اشیاء عالم, قادر و حون است نه مانند علماء القادرین الأحیاء؛ 


فقط او قدیم است. قدیمی غیر از او نیست؛ الهی سوای او نیست؛ 
شریکی در ملک و سلطنت ندارد و پار و یاوری در حکومتش نمی خواهد؛ 
او پاور و کمک کار بر ایجاد مخلوقات نمی خواهد؛ و خلقش ابداعی است 
نه ان که بر اساس تصوير سابق باشد...»(1) 


این «توحید» در ملهحم منهج اعتزال است و این نکات؛ مورد اتفاق و اجماع آنازة 
است. اما در برخی ۴ اوصاف؛ اختلاف دارند. 


پیرامون مکان و این که «الباری, تعال بکل مکان» دو نظربه وجود دارد: 


ك جمهور معتزله و چهره هایی چون. ابوالهذیل, و جعفران, اسکافی و 


اتوعلی. فی. کویتد: «یعتی: مدب لکل مکان: و آن تذبیره قی کل مکان: او 
مدبر است و تدبیر او در هر مکان تحقق دارد.» 


2 اما افرادی چون: هشام القوطی, عباد بن سلیمان و ابی زفر می گویند: 
«الباری تعالی لا فی مکان بل هو علی ما لم یزل.»(2) 


پیرامون دست و چشم خداوند؛ معتز له انکار می کنند این امر راء ولی 
اختلاف کرده اند؛ عذه ای می گویند: جایز نیست گفته شود خداوند. دست 
و چشم دارد. و برخی دیگر می گویند: جایز هست. و باید تأویل برده شود و 
منظور از دست.؛ نعمت و قدرت خداوند می باشد و منظور از چشم و دیده 
خداوند, علم و دانش اوست.(3) 


ص: 248 
1- 1. همان ص 148. 


2 ان ضض 0 15 140 
3- 3. همان. صص 186 - 185. 


جوا پر احتلاف زارد ۱3 


حال روشن گردید که به اقرار دوست و دشمن, معتزله اصل «توحید» را 
معتقد هستند و این مکتب بر محور این اصل, می چرخد. ولی جای این 
سوال است که نان این اصل نورانی را, از چه کسی اموختند؟ 


نظریات در این زمینه, مختلف می باشد؛ اشاعره و پیروان احمد بن حنبل 
می گویند: 


و مان الا امن فان ره 


برخی می گویند: مسئله نفی صفات. نخست از سوی جعد بن درهم مطرح 
کرت و اوء ال کسی است که قائل , به خلق قرآن شد. 


تعدادی از تاریخ نویسان معتقد هستند که: جهم » اولین کسی بود که این 


سخن را گفت و در مشرق زمین منتشر ساخت. مقریزی, طرفدار این 
نظریه می باشد.(2) 


امد بن-عتیل. تیو در کقاب. اد غلی العهمم و ال تادفهر جهم .را لین 
کسی میت فان که.خنین نظره ان ابراو. کرد: 10۳ کناب خاستان متاظرم 
او با کفار(السمینه) بیان شده است. 


شهرستانی می گوید: گرچه مسئله «نفی صفات» در تاریخ به نام «جهم» 
تبت و ضبط شده است ولکن جهم بن صفوان آن را از «جعد» فراگرفت. 
۳ 


باری. این گروه معتقد هستند که ريشه نفی صفات. به جهم برمی گردد و 
ص: 249 


ها ر ص170 


2- 2. المعتز له, زهدی حسن جار اللّه ص 62. 
ان 0 


شهرستانی می گوید: «واصل» عقیده نفی صفات را ابراز کرد امّا این 
اصل برای ام روشن تبون پلکه چن اساتنی اضلن مسلم (استحاله. لین 
ار ترا آتان کرد واه کفت ها من ات امعالی عم او هه 
قدیمه فقد آثبت الهین؛ ار برای خداوند معنا یا صفتی 
قدیم اثبات کند, اثبات دو خدا کرده است.» ولی پیروان واصل پس از 
اطلاع از قلنشمه وان آنت ال را خسعه یرو موال ساکتی. ۱1 


گرچه اشاعره, مذعی این امرند؛ ولی این اذعا اساس ندارد. چرا که در 
بحث های گذشته روشن شد که این فکر _ که صفات عین ذات است و 
اند تردات تست خوستده از کوتر ذاکس قلوی علبه ااسلام استه آن 
سخنان حعیمانه حضرت علی علیه السلام بود که چنین حقیقتی را فرا راه 
اف رفم از وید ایس سین کلام ملی‌عایه لام است. که میت 
فرماید: «و کمال التصدیق به توحیده, و کمال توحیده الاخلاص له, و کمال 
الاخلاص له نفی الصّفات عنه, لشهاده کل صفه ائها غیر الموصوف, و شهاده 
کل موصوف ائثه غیر الضفه, فعن. فضق الله ان فقد فرنهر مامت فرند 
فقد ثناه.»(2) 


اری, نور توحید, نفی صفات خبری, انکار تجسیم و تشبیه و همانند ان از 
فروغ دانش علی علیه السلام بوده است. معتزله, منکر صفات خبری 
هفستنده آبات را تاویل هی برند: در تاویل آیات, گاهی افراط مي کنند و از 
مسیر حق و صراط مستقیم خارج می شوند و گاهی نیز تأویل آنان درست 
می باشد. 


ص: 250 


نمونه ای از تأًویل نادرست آنان, تأویل در اين آیه است: «قال: یا ابلیس ما 
منعک آن تسجد لما خلقث بیدی.»(1) 


در اين آیه, قاضی عبدالجبّار «ید» را به «قوّه» تعبیر می کند(2) و حال آن 
که به نظر می رسد خداوند در این کریمه می خواهد با عنوان کردن «ید». 
عنایت و اهتمام خودش را نسبت به این موجود اعلام کند. در واقع ید به 
همان معنای حقیقی خود استعمال شده است ولکن کنایه از عنایت و 
اهتمام است نه دست, و به گفته شریف مرتضی لمّا خلقث بیدی, جاری 
مجزای لغا خلفث اناد مین باشد. ولی: در آیه-«و السماء تیناها باية و [ا 
لخوشخهن »14 که. «ید» را به ای قوه گرفته. اند« این ناویل ذرست 


است. 
ریت خداوند در جهان آخرت 


پیرامون این مطلب. میان اصحاب حدیت و اشاعره و معتز له, اختلاف 


۱ ت‌. 


اشعری خود می گوید: معتزله, اتفاق نظر دارند که خداوند دیده نمی شود 
به وسیله دیدگان. امّا در این معنا اختلاف دارند که: آیا با دیدگان دل هم 
قابل ریت نیست؟ ابوالهذیل و اکثر معتزله می گویند: آری, ما خداوند ۳ 
با چشم جان می بینیم؛ ی ان 
ولی هشام القوطی, این معنا را انکار می کند.(5) 


قاضی عبدالجبار در کتاب «شرح الاصول الخمسه» می گوید: «و ممّا یجب 


ص: 251 


11, صطم ۵ 7: 

ال ری یا رد 
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ک و صفالات الاسامین (یک جلوت بصن 206: 


نفیه عن اللّه تعالی الروّیه.» آنگاه می گوید: اين اختلاف, بین ما و 
«اشاعره» می باشد و الا نزاع ما با «مجشمه» لغو است؛ زیرا مجشمه 
می گویند: اگر خداوند جسم نباشد, هرگز صحیح نیست رویت او. و ما نیز 
می گوییم آری, اگر خداوند زا عظمته) جلسم بود؛ هر ات صحیح بود 
ریت او. بنابراین نزاع ما با اين فرقه, لغو و بیهوده است.(1) 


ولی آشا گرم که اکن یم حستده اما ده ریت ید این افص 
ااخستلت بالعغ و النمم حصعا ی مایر اتا ریت ی یاون 
برهان عقلی و شرعی داربم؛ 


آیم لا جذر کم آلایضار مه هه زک الاضار دهم اللطیقه الخیر ۱3۱ را 
روشن ترین چراغ این راه می داند. 


مخالفان می گویند: آیه مبارکه لا تدرکه الابصار عام است و شامل جهان 
دنیا و عالم آخرت می گردد ولکن آیات: «#وجوه یومئذ ناضرهر الی ربها 
1 (4) که خاص است و فقط عالم قیامت را می گوید, آن ابة یار که 
را تخصیص می زند. 


قاضی جواب می دهد ان الغام آما نتی علن. الخاض آذا امکن تخصرضه: 
و هذه الایه لا تحتمل التخصیص لاثه تعالی یمدح بنفی الژویه عن نفسه 
مدحا راجعا الی ذاته. و ما کان نفیه مدحا راجعا الی ذاته کان اثباته نقصا, و 
التقص لا بجور غلن الله تعفالی علی وه 5 


قاضی در مقابل این اشکال که: 1 ۳ عام است و این ۳ تخصیص می 
زند 
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رت الاصول اتمه بدا لضارن اخمو.ص مور 
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5- 5. شرح الاصول الخمسه, عبد الجبار بن احمد, ص‌ 212 


عضوم آر آبه: زار جواب می دهد: «جایی خاص, عام را تخصیص می زند که 
آهکان. تخضیض. باشد؛ ولی. این آیة. امکان. تخضیض .در ان نیسحت زیرا 
خداوند مدح می کند خودش را , به اين که قابل ریت نیست [و با دیدگان 
افراد دیده نمی شود[ و اين مدح بر می گردد به ذات خداوند, و آنچه که 
نفی آن موجب مدح باشد و به کمال ذات برگردد, اثبات آن موجب نقص 
می شود و نقص, بر خداوند روا نیست.» 


قاضی پس از برهان نقلی که در حدود 16 صفحه از کتابش را به آن 
اختصاص داده است _ به اقامه دلیل عقلی می پردازد. و دلیل عقلی او 
همان برهان غلمی سعاناه نف باشند. وق می گوید: 


«و الژائی بالحاشه لایری الشی ء الا اذا کان مقابلاً او حالاً فی المقابل | 
فیک المقایل: وق بت ان لاه عالینلا هو ان کون مفایا و لا خا 
قی المقایل و لا قی کم المقابل.»(1) 


مااای 


و آنگاه به شرح این دلیل می پردازد و اشکالات وارده را, دفع می کند. 


ولی بر خلاف معتز له, «اشاعره و پیروان حدیت» معتقد می باشند که روز 
قیامت خدای را می بینند. و معتزله با شذّت, با این عقیده مخالفت کردند, 
و انگیزه معتزله. پرهیز از تشبیه و تجسم بود. 


هنگامی که احمد بن ابی داود در نزد معتصم خليفه عباسی احمد بن 
حنبل را امتحان می کرد, احمد بن ای داود گفت: «یا امیرالمومنین. هذا 
تم ای الا ال نیقی خرن الفین لا تفع لا علن مخیوه 1 آخ 
خلیفه! این آقا گمان 
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ها ی 22 


می کند که خداوند تعالی در قیامت دیده می شود و حال آن که چشم واقع 
نمی شود مگر بر شیئی محدود و همین طور وقتی که احمد بن نصر 
خزاعی را برای امتحان نزد واثق آوردنده واثق سوال کرد: آیا پروردگارت 
را در قیامت می بتلی ٩‏ احمد گفت: در روایت چنین آصنن است. واثق 
گفت: «ویحک, تراه کماتری المحدود المجسم؛ وای بر توا آیا خدا| را بسان 
اشیاء محدود و مجسم می بینی ؟» 


البته معتزله در این امر مبالفه کرده اند. یکی از مشایخ این مکتب. به نام 
ابو موسی المردار عیسی بن صبیح, هی گویبد کسی که اعتقاد داشته بااشد 
خداوند با چشمان ماذی بلا کیف دیده می شود, کافر است و کسی که شک 
در کفر این انسان بکند, او هم کافر است... زیرا خداوند را به مخلوقات و 
پدیده ها, تشبیه و همانند ساخته است.(1) 


باید اذعان نمود که معتزله در این عقیده, راه درستی رفته اند و این 
جوشیده از همان اصل «توحید» است. وقتی که صفات و خصوصیات ماذی 
را از ساحت خداوند دور دانستند. چنین معبودی با چشم طبیعی که محکوم 
قوانین نور و ماه می باشد, قابل ریت نیست؛ بلکه با چشم ایمان, فکر و 
عقل, قابل رقیت است. اگر پیشوایان معصوم شیعه می گفتند: کور باد آن 
چشمی که تو را نمی بیند! و عرفای ما آفتاب را وجود دلیل آفتاب دانسته 
اند نه نور معلول آفتاب را, بلکه ذات را برهان و دلیل ذات معژفی کرده 


اند. 
بر اساس همان نور و بارقه روحانی و معنوی است که انوار جمال حقّْ, بر 
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1- 1. همان. 


«صدیقین» به آن نائل می شوند و «برهان صذیقین» می دانند. 


اصل دوم: عدل 


یکی از اصول پنج گانه مکتب معتزله, «عدل» است که به طور مختصر, 
تحلیل و ارزیابی می گردد.(البته موضوع, بسیار قابل دقت است و خود می 
تواند موضوع مستقل یک کتاب گردد.) 


عدل, منظور و هدف ما این است که: مرتکب عمل قبیح نمی شود؛ انتخاب 
فعل قبیح نمی کند؛ نسبت به انچه بر او واجب است., اخلال نمی ورزد؛ 
کارهايش همه زیبا و نیکوست.(1) 


نسبت می دهند, معتزله خداوند را از اين افعال» منژه می دانند. 


در ادامه می گوید: برهان و دلیل ما بر این که خداوند. عادل است و هرگز 
ی تس ی ان ات «هو ائه تعالی عالم بقبح القبیح 
و مستغن عنه, عالم باستغنائه عنه. و من کان هذه حاله لا یختار القبیح بوجه 

من الوجوه(2)؛ خداوند, عالم و دانا به زشتی افعال قبیح است و او بی نیاز 
از انجام افعال زشت می باشد, و دانا به این بی نیازی است؛. و موجودی 
که چنین است. هر گز عمل قبیح و نایسند را بر نمی گزیند.» 


ص: 255 


2 2. همان. 


البته معتزله پیرامون این موضوع بر دو قول هستند: 


گروهی می گویند: خداوند قدرت دارد, اما به خاطر حکمتش مرتکب قبیح 
نمی کزدت: و این مذهب ابوالهذیل و 0 اوست؛ ولی برخی چون: 
نظام, و ابو علی الاسواری می گویند: قدرت بر قبیح و ظلم ندارد. 


حال این شبهه مطرح می شود که: اگر قدرت بر قبیح دارد, انجام دادن 
قبیح بر او واجب می وود 


قاضی در پاسخ این اشکال می گوید: «لیس یجب فی کل من قدر علی 
الشدٌ آن یوقعه لا محاله آلاتری ان احدنا مع قدرته علی القیام رتما یکون 
قاعدا(2)؛ واجب نیست بر هر کس که قادر بر انجام عمل شر می باشد, 
آن را انجام دهد. مگر نمی بینی با این که یکی از ما قدرت بر ایستادن 
دارد, با این وجود. نشستن را اختیار می کند؟!» 


به خر مه رسد که حواب ممفره ان بات که کفعم موه فرص فان ال 
و مردود است. زیرا قدرت؛: با ایجاب وقوع همساز نمی باشد؛ بلکه قدرت 
همان امکان وقوع و عدم وقوع می باشد که همان اختیار است. 


استاد سبحانی پس از تعریف بسیار روشن و گویا از اين اصل اساسی 
اسلام. می گوید: 


خفن آلخحر اسان کر .من اراء المفنله کبا تشر الما غل: 
تشک سا بای توبات فر آوایی در عکتت: اعترالن است.:* 


و عدل. مبنی بر تحسین و تقبیح عقلی است. اگر عقل چنین قدرتی را 
داراست و اثبات حسن و قبح می کند, «غدل نت ای شقطر است که ار 
این 9 ۰ پس اساس و شالوده عدل؛: همان عقل و 


قاضی در یک بیان روشن. مذعی است که عقل چنین توان و قدرتی را 
داراست: «و معرفه حسن الافعال او قبحها کمعرفه حسن الطدق و قبح 
الکت انا بعلم‌سداهه العع 1116 

1 افعالی هستند که ذاتا متصف به حسن و قبح می گردند. 

2 خداوند, عالم و آگاه به حسن و قبح اشیاء است. 

3. از خداوند _ عژوجل _ قبیح صادر نمی گردد. 

البته «عدلیه» این سه امر را اثبات می کنند. 


۳ حال روشن گردید که «حسن و قیح» اساس عدل می باشند. قاضی 
اش وا اه ای ار 
متفزع می سازد: 

1 قدرت خداوند بر قبیح؛ در این رابطه, معتزله اختلاف دارند که بحث آن 


_. 


گذشت. 
قاضی؛ قول منکران قذرت را _ که نظام و جاحظ می باشند _ رد می کند 
۵ اقبانتء خی کتد کم‌خداونو قم‌رت بر فییم ار تابن اسان مت ان را 
انجام 


2 


1- 1. همان ص 294. 


نمی دهد.(1) 


این که آ که تکار ان ی با ایس یقن تم و 
عدل است. اصحاب حدیثت و اشاعره. معتقدند که افعال انسان, پدیده 
آفریدگار است؛ ولی معتزله, منکر این معنا هستند و می گویند: چون افعال 
ان ی هو هم مور ار وان افال اس سا 
10 


این مطلب که معتزله, انسان را مختار می دانند, اولین سنگ بنای این منهج 


است و مورد تصدیق دوست و دشمن می باشد. 


اشتغری. می. گوید خاجتیعت المعتزله: ان الله. ععالی. لم بخلق, الکفر ,و 
المعاصی و لا شیثا من افعال غیره(2)؛ اجماع معتزله آن است که: خداوند, 
افریدگار کفر و معاصی نیست ...> 


بغدادی من گویدة هو قانت المعتزلهة ان الله عفائی غیر خالق لاکساب 
لاس و لا لشی ء من اعمال الحیوانات, و قد زعموا ان الّاس هم الذین 
یقدرون تغل اکسابهم(3)؛ معتزله می گویند که: اکساب و افعال مردم و 
اا ی ام ی ارس و ای و 
مردم خود, تقدیر امور می کنند.» 


فاضی لاد هن کمیه «د کر شنضا ایه علی. ره اللد. . الفق. کل 


اهل العدل علی ان افعال العباد من تصژفهم و قیامهم و قعودهم حادثه من 
جهتهم و ان 


ص: 259 
1- 1. شرح الاصول الخمسه, ص‌‌ 4د. 


تسا وان افهری ص217 
کت الفرق‌سن الفری: غندالقاهر بخدادی, ین 94 


الّه عرُوجلّ اقدرهم علی ذلک و لا فاعل لها و لا محدث سواهم(1)؛ 
اتتادمان ایه.علی کفت: عدلنه. اتفاق-دارند که افعال شدکان. ‏ ناف ه 
قیام و قعودشان ۳ از ناحیه بندگان است و خداوند ۳ عژوجل ِ نشد کات را بر 
چنین اموری قادر ساخته است. و اين افعال, فاعل و ایجاد کننده ای غیر از 


بندگان ندارند.» 


قاضی در کتاب «شرح الاصول الخمسه» فروع دیگری را نیز متفرع بر 
عدل می گرداند؛ چون: قبح تکلیف بما لا یطاق. تقذم استطاعت بر 
را ی ی و و 
اختصار, از بحث پیرامون آن صرف نظر می شود. 


اصل سوم: وعد و وعید 


مفهوم و مراد از «وعد». عبارت از پاداش و جزای نیکو در مقابل اعمال 
شافتهر ه عتظور اد وود فعات ور عفایل اعغفال تاد عی بارش 


فروعی بر این اصل, متفزع گردیده بدین شرج: 
1 آپا عفو و گذشت خداوند از گناهکاران, نیکو و سزاوار است؟ 


مدرسه بصره, جایز می داند. قاضی که از بصریون و پیروان این مکتب 
است., بر «جواز عفو» چنین استدلال می کند: «بان العقاب حق الله تعالی 
علی الخصوص و لیس 


ص: 259 


1-بحوت فی الما ها نحل عفر مسحانیر مه ترس 392 
2 توح ااصیل الخمسته: خاضی دا لصا 9 

3- 3. همان ص 431. 

4 همان, ص 521 520. 


کی اسعاطاه فا خف لس مرن واه الم اسشفااه فلم. ارتفا اه 
الیل عناب: جت خداوید است, و اکز عفاب زا بردار خی کی 
تساه کم نی تام ابا فاسفاط آن مسعصفت سواست» 


اما مکتب بغداد, مخالف این مطلب بوده و می گویند: «انْ العقاب لطف 
من خهه الله تعالن و اللطت نحتب آن. یکون. معمولا بالمکلف. علن. ابا 
الوجوه و لن یکون کذلک الا و العقاب واختب: علی: االه تعالی(2): عقاب, 
لطفی از جانب خداوند متعال است و لطف, باید نسبت به مکلف اجرا 
گردد به بهترین وجه, و اعمال این لطف نمی شود, مک آن. که اقا بر 


خداوند واجب باشد.» 


این نظریه, مورد بس ز 
ای سا شا ساسا ارم و سا را طاعت و بندگی 
خدانند نی اند و ان ناه وه ان تور .سار ده افیته فرند و عد [ 
مقام حضرت حق, در این دنیا محقق می شود. 

زهدی حسن جار اللّه می گوید: وعد و وعید معتز له, بدان معناست که 
خداوند در وعده پاداش خوب برای نیکوکاران و عذاب برای ستمکاران 
صادق است. آنگاه می گوید: معتز له بر اساس این اصل. منکر «شفاعت» 
هستند و هبار آنات م بط هش اعتر | ابار ی کند. االعه تام 


می برند.) 


ففر ک عارالله کر انار فاعم تسه سرا فاضی دا لحار ور سان 
اصل 


ص: 2600 


1- 1. همان, 645. 
2 و صهانرص 627 


سوم _ که از صفحه 609 تا 687 به بیان این اصل و فروعش می پردازد _ 
فصلی را به عنوان «شفاعت» نامیده و می نگارد: 


خی ماه الفول قی قلک هو آنه لا لا بن الانه قی. ان شفاعه. الیید 
ضلی ال غیه ع الهمرام اه للاته و نما الخلاف فی ابا تفت لس ؟ 
فعتریا ای السفاعه للا .خن المخضتم و غقد الموعه اما لافتا من 
اهل السله ۱ اضل.شاعت.. آعری اجماعین است « شتاعت رو ل صل, 
الات اه هلت له افت: است ماخ ات اه سهرد ات ای است: که 
رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم از چه کسانی شفاعت می کند؟ 
ما(معتزله) می کواییم شفاعت برای توبه کنندگان از مقمنان است. ولی 
مرجثه می گویند: برای فساق از اهل نماز می باشد.» 


به هر روی؛ قاضی می گوید: اصل شفاعت, مورد قبول ات اسلامی 


۱ ت‌. 


فروعی در رابطه با «وعد و وعید» مطرح گردیده که از آن جمله, «احباط 
و تکفیر» است. 


خاضی در کاب خود مس ای فاعم ان الخکلف لا بخواب اه کون فد 
جع بنهما و ادا کان قد جمع بهما فا یلوا اقا ان تتساوعر طاعاته و 
معاصیه او یزید احدهما علی الاخر فاثه لاب من آن بسقط الاقل بالاک 
ان شئت |وردت ذلک علی وجه اخر, فقلت: ان المکلف لا یخلوا انا آن 
یستحقّ التواب ان یستحقّ العقاب من کل واحد ِ قدرا واحدا او 
واحد 0 قدرا واحدا لما قد متّ, و اذا استحوه م و ۱۳۹۹ اکن هنن آلاشر: 
فا الاقلٌ لاب من آن یسقط بالاکثر و پزول. و هذا هو القول بالاحباط و 
الکفیر علی ما قاله المشایغخ(2)؛ بدان و آگاه باش که: 


ص: 261 


1- 1. شرح الاصول الخمسه, صص 8 - 6087. 
ار 24 5 


مکلف از این حالات خالی نباشد... یا اعمالش طاعت محض می باشد و با 
معصیت, يا آن که هم طاعت خداوند کرده است و هم معصیت او راء در 
این فرض دوم _ که هم طاعت کرده و هم معصیت, پا طاعات و معاصی ان 
برابر است و یا یکی از آن دو بیشتر از دیگری است _ ال به واسطه اکثر, 
ساقط می شود. به عبارت دیگر: مکلف یا آن که از ثواب و عقاب به اندازه 
مساوی استحقاق دارد يا آن که یکی بیشتر از ديگري, جایز نیست که از هر 
دو به اندازه مساوی استحقاق داشته باشد وجه و علت آن گذشت. حال در 
صورت عدم تساوی, که از یکی استحقاق بیشتری دارد, آن طرف کم جچه 
عقاب باشد یا ثواب _ به وسیله اکثر, ساقط می گردد. و اين. نظریّه احباط 
و تکفیر است که مشایخ ما گفته اند.» 


اصل چهارم: المنزله بین المنزلتین 


۳ ماس تن عطا اما کر 3 ۳ 
در یک جانب آن, کفر و در سوی دیگر آن, ایمان وجود داشت. 


او مرتکب کبیره راء نه موّمن و نه کافر پنداشت؛ بلکه او را «فاسق» نامید 
و به اجماع تمسشک جست. 


حال ریشه این اصل, چیست و روئیده از چه امری است؟ برخی می گویند: 
زمینه اسلامی دارد. البته واصل, به این زمینه ها؛ اشاره ای نکرده است. 
لکن زهدی جارالّه می گوید یت ارس روا اعحانر 


ض: 262 


این اصل. گویای منهج میانه است. از آنجا که «اخط وسط» به عنوان یک 


مسیر مصد و ؛ در آیات و روایات مطرح شده است,: به چند 1 و روایت 
اشاره می کنیم: 


1 «و کذلک جعلناکم ۹3 وسطا»(1). 
2 «و لا تجقل یک مَعْلوِلَة الی غُنقک و لا تبَسَطها کل الْسط».(2) 
3 «و لا تجُهرّ بصلایک و لا ئخافث بها و ابْتغ بَیْنَ ذلک سبیلا».(3) 


سل اوضا الات یه و الم تم عم ایو عم مور 
اوسطها».(4) 


کر کایر بن فنذالله انضاری رخانت می. کنو «کا عنه ای ضلی الاه. عایم 
و آله وسلم فخط خطا و خط خطین عن یمینه و خط خطین عن یساره, نم 
وضع: یده: فی الخط للاوستطظه فعال: هدا سبیل الله. و تلی <«و ان هدذا 
صراطی مستقیما فائبعوه و لا تثبعوا السبل فتفژق بکم عن سبیله.»(۵)؛ ما 
در محضر رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم بودیم. او خطی را رسم 
کرد, آنگاه دو خط از جانب راست آن و دو خط از جانب چپ آن کشید و 
سپس دستش را بر آن خطٌ میانه نهاد و فرمود: این راه خداست. و آنگاه 
این آیه را قرائت لت فرمود: «اين, راه و طریق مستقیم من است؛ پس آن را 
شما می شود.» 


6 جاحظ از عبدالله بن مسعود روایت می کند که پیامبر صلی الله علیه و 
اله وسلم در خطبه ای گفت: «خیر الامور اوسطها.»(6) 


1 
2 2. اسراء / 29. 

3- 3. اسراء / 110. 

4 4. مروج الذهب, ج 4, ص 172. 

کج و تن بو عاجمر خ 1 ص 5 

6- 6. البیان و الثبیین, جاحظ, ج 1 ص 177. 


ار رال عن بم الب لته اسلا رام نی که که 
فرمود: «کن فی الذنیا وسطا.»(1) 


زهدی یس از ذکر این آیات و روایات؛ می گوید: مزید بر این آیات و 
احادیت, ريشه و مصدر این امر ممکن است از فلسفه یونان باشد؛ . زیر| 
شک تیلست که معتر لم فلسفه یونان را فراگرفتند و بر نظریات فلاسفه 
آگاه شدند. چون «اعتدال» در فلسفه ارسطو, محور «فضیلت» محسوب 
می شود. 


و ممکن است ریشه آن, نظریّه افلاطون باشد که می گفت: «انّ الشی ۶ 
اذا لم یکن حسنا فلیس من الطروری آن یکون قبیحا و بالعکس». پس او 
پین خسن و قبح, میدان سومی را قائل بود. افلاطون تمثیل به روح می 
اورد که واسطه بین خداوند و مردم است. 


می گفت: خَبٍّ, منزل وسط است که از جهل و قبح و فنا, به سوی حکمت 
می کشاند.(2) 


باید باور کنیم که آنچه جار اللّه گفته, فقط احتمال است و خود مشايخ و 
بزرگان معتزله, چنین مطلبی را نگفته اند و تا 3 تقریر شد گه واصل _ 


اصل پنجم: امر به معروف و نهی از منکر 


وجوب و لزوم امر به معروف و نهی از منکر, مورد وفاق امّت اسلامی 
است و آیات محکم قرآن و سئت: نز ان دلالت دارد و عقل, لزوم این امر 
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1- 1. همان. 


2- 2. العمتز له, جارالله, صص 6 - 5د. 


اضر نموف و نهن از نکن دارای مدای است و این اضل, در یک اف 
وسیع نورافشان می باشد. از «انکار قلبی» شروع و آخرین افقش مرز 
«جهاد, دفاع. جرح, قتل و شهادت» است. البته منهح مستقیم امامیه, 
بعضی از مراتب چون «جهاد ابتدائی» را از شآن امام معصوم علیه السلام 
داتشته. و دز برخی, مراتت: دیکر: اذ ن.حاکم شرع زا تس مق ارم میت 
داند. 


انا ماه کم مق به وجوون آمام. خفصوم عابه سای کته و آمو 


«امامت» را انتخابی می دانند, تمام مراتب ب امر به معروف و نهی از منکر 
را واجب می شمارند. 


قاضی عبدالجبار می گوید: «لا خلاف بین الاقه فی وجوب الامر بالمعروف 
و نهی از منکر است.» 


قاظی .وبا ن ماوت خضرت: این فبداله علیه السلام را غلیل بر ات 
این امر دانسته و می گوید:« لم یبق من ولد الرّسول صلی الله علیه و آله 
وسلم الا سبط واحد فلم یترک الامر بالمعروف و الّهی عن المنکر حثی 
قلح لک با ان کش فیط اد رصول الله ضلی المعاره ی الم مشسام 
یک سبط و نوه باقی مانده بود, او امر به معروف و نهی از منکر را ترک 
نکر تا ای ام به شهاوت ان امنم 


فای سای ی ان اع وا ارس شا رت سا ال 
ضروری و معلوم را منکر است. 

حال رمز این عظمت چیست؟ چرا معتزله امر به معروف و نهی از منکر 
را وا ی ی تا ی را 
باشد, معتزلی 


ص: 265 


نیست. چرا امر به معروف و نهی از منکر. یکی از اصول پنجگانه معتزله 
قرار گرفت؟ 


در پاسخ» می توان احتمالاتی را مطرح کرد: 


توافت ان نت ای ام مد ار آن و کل مس‌کوا کت ور 
سایه این اصل, مرام و مسلک خود را تبلیغ کنند. و در راستای همین مسئله 
آبتت. که واضل بن.عطا اضحاب خوو را به افاق: کشور اسلامی. فرنتاه 
یداه ين حارت را به معرب, حقص بن سالم را به کراسان. حسن بن 
وان نا به کوک قامتم را هنن و مان الطویل را هه آرمتتان 
فرستاد.(1) 


«معروف». منهج این قوم و «منکر» روش مخالفان این گروه بود. 


2. با این اصل می خواستند حدّت و شدّت برخورد خود با مخالفان را توجیه 
کنند. بز -وز< شدید واصل با بشار بن برد, نمونه ای از این برخوردهاست. 
واصل گفت: اک ترور در اسلام محکوم نبود, دستور می دادم در منزلش 
شکمش را پاره کنند.(2) و نمونه دیگر. برخورد شدید عمرو بن عبید با 
عبدالکريم بن ابی العوجاء بود.(3) 


و از همین رو, برخورد نظام و احمد بن ابی داود با مخالفان خویش بسیار 


سخت بوده است. 


3. با طرح این اصل ریشخندی به اصحاب حدیت می زدند؛ چرا که این 
اصحاب حدیث بودند و آن امامشان احمد بن حنبل بود که می گفت: 
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3- 3. همان. 


«اتمفه الطاعه لاه ماخ الخومنی ال و اقا وعت ولت الخلاهه 
فاجمع الّاس و رضوا ده و من غلبهم بالشیف و سمی امیرالمومنین(1)؛ 
واجب است اطاعت و پیروی از پیشوایان. چه نیکوکار باشند و چه فاجر و 
گناهکار, و کسی که لباس خلافت بر تن کند و مردم نیز گرد او جمع شوند و 

به او راضی شوند, و کسی که با زور شمشیر حکومت را می گیرد و نامش 
را پیشوای مقمنان می خواند, اطاعتش لا زم است.» 


4 بعید نیست عکس العملی در مقابل جبر بنی امیه بود؛ چرا که آنان با 
«جبر» اعمال ظالمانه خود را توجیه می کردند. و معتزله و اسلاف آنان بر 
ای اضل تا کید و رتیوت تا ور حعارل‌ شین و حور نتی امفه ماوق بارتتنید: 


ک_رام_ي_ه 


یکی از تحولات و حرکت های قهقرائی در قرن سوم. پیدایش مسلک و 
مرامی است که بنیانگذار ان «محمد بن کرام» می باشد. او در سال 255 
ق. از دنیا رفت. اما مرامی را از خود باقی گذاشت که بوی شرک, , تجسم 
و تشبیه آن فضای معطر اسلام را آلوده ساخت. ذهبی پیرامون شخصیت او 


قعن وید 


سمخ ین کرام الستکسانی الفاند الشکلم نع الک رامش سعاقطظ الحذیت 
علی بدعته.»(2) 


وی راجع به «ایمان». مذهب سخیفی داشت؛ چنان که ابن حیان می یی 
«جعل ابن کرام الایمان قولاً بلا معرفه(3)؛ ابن کرام. ایمان را شهادت و 
گواهی 
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- 1. تاریخ المذهب الاسلامیه, محمد ابو زهره, ج 2 ص 322. 
- 2. ِ«ِ« دهبی, ج 4, ص 21. 
- 3. 


بر رخ رن 


زبانی و بدون معرفت قلبی, قرار داده است.» 


ابن حزم می گوید: «قال ابن کرام: الایمان قول بالللسان و ان اعتقد الکفر 
بقلبه فهو موّمن(1)؛ ابن کرام می گفت: ایمان, همان سخن و جاری کردن 
شهادتین به زبان است و اگر چه در قلب کافر, است.» 


ذهبی می گوید: «و من بدع الکرامیّه قولهم في المعبود اه جسم لا 
کالاجسام(2)؛ از بدعت ها و نواوری های کرامیه, ان است که خداوند را 
جسم می دانند نه مانند سایر اجسام.» 


ی اک سا ی ات م مش تا ناو کم 


شدن نیست.(3) 


شهرستانی می گوید: «الکرامیّه اصحاب ابی عبدالله محمد بن کیژام و ائما 
عددناه من الطفاتیه لانئه کان ممّن یثبت الطفات الا انه ینتهی الی النتجسیم 
و اش 3 کرام ردان اهعدالله محضویس تام هستد مها آبازرا 
جزء فرقم های صفاتیه می شماریم؛ زیرا اثبات صفات برای خداوند می 
نمودند» مگر آن که مجور و قاعده انديشه انا پیرامون صفات تجسیم و 
تشبیه خداوند بود. 


شهرستانی, نظریات باطل و مردود آن گروه را چبین بیان می کند. 


۳ ابن کرام خدای را مستقر بر عرش و چون سلطانی می پنداشت که بر 
تخت نشسته و حکومت می کند.(5) 


2 ابن کرام در کتابش (عذاب قبر) می گوید: «ائه احدی الذات. احدک 
الجوهر و اه ماس للعرش من الضفحه العلیا و جوّز الانتقال و التحوّل و 
حرکت, دگرگونی و نزول دارد.» 


ك آنان معتقد هستند که ذأات حضرت باری؛ محل حوادث است و صفات 
افعال خداوند را ازلی قفت: نذا تخد : انديشه های ان پیشو| و پیروانش در امر 
صفات, خداوند دور از اسلام و صراط مستفیم است. 


کرامیه, قائل به حسن و قبح عقلی می باشند و در امر «امامت» هم وجود 
دو امام نافذ الحکم را در یک زمان, جایز می شمارند. ابن کژام در بعضی 
از کتب خود به امامت علین علیه السلام و معاویه اشاره کرده و هر دو را 
امام دانسته است.(2) 


عبدالقاهر بغدادی و پس از بیان تجسیم و استقرار خداوند بر عرش(3) و 
این که خداوند محل برای حوادث است(4). می گوید: «و اعجب من هذا 
کله ان ابن کزام وصف معبود, بالثّقل و دلک ائه قال فی کتاب «عذاب 
القند». فین شفسیر فول. الله. ع مجل: خادا السماء اتفطظرت»151 اترا 
انفطرت من ثقل الژحمن علیها(6)؛ عجب تر از همه آن است که ابن کرام 
در کتاب عذاب قبرش در تفسیر آیه «ذاالسماء انفطرت» می گوید: 
آسمان از شستخیتین خداو‌ند: شکسته مین کرددا» 


نفذادیمی گمیت این کتام در تاش( عوات فتر) غتوانی به نام «باب فی 


.1 -1 

2- 2. ۱ بین الفرق, عبدالقاهر بغدادی. ص 211. 
3- 3. همان. صص 204 - 203. 

4 4. همان ص 206. 

5- 5. انفطار / 1. 


کیفوفیّه اللّه عرُوجلٌ» منعقد کرده و مطالبی گفته است که انسان عاقل را 
به تفت ی آمرن: که خونه او نسبت به ساحت کبریائی خداوند, جسارت 


کرده است.(1) 


کرامیه پیرامون «عصمت انبیاء» نیز سخنان نادرستی دارند؛ می گویند: هر 
ناه که موجب سقوط عدالت انسان شود, پیامبران انجام نمی دهند. ام 
گناهان دیگر را مرتکب می شوند.(2) همچنین می گویند: لایجوز الخطاً 
علیهم فی الّبلیم.(3) 


نزرشنین قاغنمی خا ماه غراتق را به شساحت خضرت رتسول ضلی الم 
علیه و الة وسلم سبت می د هند. 


ابن کژام در فروع و احکام فقهی نیز بدعت های فراوانی نهاد که از آن 
جمله 


است : 


1 وی پیرامون نماز مسافر, قائل شد که دو تکبیر بدون رکوع و سجود و 
سایر اجزاء, کفایت می کند.(4) 


2 در عبادات. طهارت خبتی را شرط ندانست و فقط همان طهارت حدثی 
وا کات داسست ۱3 


4. و تمام عبادات واجب را بدون نیت, کافی شمرد و گفت: «أن نیه 
الاسلام فی الابتداء کافیه عن نیّه کل فریضه من فرائض الاسلام(6)؛ نیت 
را اي وا ای ی 


ابن کژام به خاطر بدعت های زیادش در اصول و فروع. مدت هشت سال 
در نیشابور زندانی شد و پس از ازاد, شدن به سوی فلسطین رفت و در 
سال 255 ق. به جهتئم واصل شد.(1) 
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مکاتب دیگر 


پایان قرن سوم و طلیعه قرن چهارم. شاهد شکل گیری دو مکتب کلامی 

است که موجب تحولات فراوانی در روند «دانش کلام» شدند: یکی. مکتب 

ماتریدی و دیگری, مکتب اشاعره که بانی آن ابوالحسن اشعری می باشد. 

با آن که پایان قرن سوم, زمینه شکل گیری این دو مکتب بود؛ ولی قرن 

چهارم. اوج پویایی و بالندگی این دو مکتب بود. از اين رو, به معرّفی این 
تب می پردازیم. 


ان زو ده و 
هکتیی است که بنیانگذارش «أبو منصور محمد بن مجمد بن محمود 


است که برای اصلاح مشی اصحاب حدیت که در دزه هولناک تجسیم و 
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کرده بودند 9 کزد: او در سال 9 ق درگذشت, 1 7 میلادش 
۳[ ۱۳ ۳ ۱ آکو فرض کننم 
حدود بیست سالگی به محضر درس استاد حاضر شده باشد. پس باید سال 
میلادش را حدود 248 ق. رقم کرد.(1) 


اتفیتضور ساترندی ضاعت, تالیف.و آاز .علعی فراوان. انست از جماد: 
التمحید؛ تأویلات اهل السنه! المقالات؛ مأخذ الشرایع؛ الجدل فی الاصول 
الففه نان وهم المع له" و کناب الاصفل العمنسه للباهلی کنات ٩۱‏ 
۱ 


دیدگاه های کلامی اوء فراوان است که چند نمونه از ان ذکر می کرو 


1 پیرامون رویت خداوند می گوید: «فان قیل: کیف یری؟ قیل: بلا کیف, 
اذا الکیفیه تکون لذی صوره بل یری بلا وصف قیام و قعود و ائکاء و تعلق و 
اتصال و انفصال و مقابله و مدابره و قصیر و طویل و نور و ظلمه و ساکن 
و متحژک و مماس و مباین و خارج و داخل, و لا معنی یأخذه الوهم او یقدره 
العقل لتعالیه عن ذلک"(3) اگر گفته شود: خداوند چگونه دیده می شود؟ 
جواب آن است که: بدون کیفیت دیده می شود؛ زیرا کیفیت از خصوصیات 
دي صوره است. بلکه دیده می شود بدون صفت قیام و قعود, ائکاء و 
تعلق, و اتصال و انفصال, مقابله و مدابره, قصیر و طویل, نور و ظلمت. 
ساکن و متحژک, مماس و مباین, خارج و 
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7 
3- 3. التوحید, ابو منصور ماتریدی, ض‌ 95. 


مان جرا ک شان دا ار آين آموره ها عم انیب 


روشن است که ریت با اين شرائط, در واقع نفی ریت است و همان 
رویت روحانی و قلبی است., البته باید که چنین باشد؛: زیرا منهج 
«ماتریدی» منهجی است که محور آن, عقل است. بر خلاف پیروان حدیث 
_ که انوار عقل, این حجّت درونی خداوند را در پس ابر جهل خود مخفی 
ساخته اند ۳ ابومنصور ماتریدی. سمع و عقل را محور شناخت دین قرار 
داد و چنین گفت: «السمع و العقل هما اصل یعرف به الدین.»(1) 


بنابراین, نور «عقل» بر افق اين منهج تابان است و موجب روشنایی مسیر 
پویندگان آن است. باید بدانیم که قیام تشه ماتریدی, عکس العملی در 
مقابل دو جریان معتزله و اهل حدیث بود که در دو سوی افراط و تفریط, 
هلاک شده بودند؛ خصوصا پس از بدعت های ابن کژام. جریان اهل حدیثت 
به شکل خطرناکی مطرح شده بود که می رفت اساس و بنیان اسلام را 


نیم وه ۱ اعصاه ال الم نی 
العیان و الاخبار و الیّظر.»(2) 


سیس در خصوص مسئله «حدوث عالم» و «وجود محذاث» می گوید: «ثم 
الیل علی ان للعالم محدثا ائه ثبت حدثه بما بثاه و بما لا یوجد شی ء منه 
فی الشاهد یجتمع بنفسه و یفرق, ثبت ان ذلک کان بغیره.»(3) 
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ی 7 
3- 3 همان, ضص 17 


آنگاه چنین به اثبات یگانگی خداوند می پردازد: «و الّلاله ان محدث العالم 

واحد لا اکثر, المع و العقل و شهاده العالم بخلقه.»(1) دلیل بر یگانگی 

محدث و پدید آورنده جهان, [دو چراغ فروزان] سمع و عقل ۷ جهان 
نه آفریتش است.» وی در ادامه, این سه دلیل را ارزیابی می کند. 


و پیرامون دلالت خلق بر بی همتایی خداوند, می گوید: «و امّا دلاله 
الاست ال بات هی اه له کان ار ماد نیم لس وان 
تحوّل الازمنه من الشتاء و الضیف»(2). 


دلیل سوم بر یکتایی او هماهنگی و نظام واحد آفرینش است؛ زرا اگر 
بیش از یک خدا بود. تدبیر جهان گرفتار تغییر و انقلاب می شد و گردش 
چرخ و فلک به هم می خورد. 


هفچتین. انوتضوز ماتنفی: کفار طرقدا ان قوم جهان را تقل و تقد مین 
کند.ه جوات آنان»را من دهد:(3] 


درباره صفات خداوند می گوید: «و نحن نقول بائه عژوجل لم یزل عالما 
قادرا فاعلاً جوادا علی الوجوه الّنی تصٌ فی العقل و یقوم معه الّدبیر(۵)؛ 
ها فانليم که حواوند از ارل عالم دعادر و فاعل و عیام بو ونان کوب 
صفات را به شکلی به خداوند نسبت می دهیم که عقل, صحّت آن را 
رده قاسه عص خمان هر ان ۱۶ تأیید کند.» 


و یعون اظلای مس به خناونه عانل به یل است. لدا می ور 
اطلاق جسم به خداوند, به دو وجه ممکن است بااشد (که یک وجه ان 
ات بر ار ار ای مر ی او 
دارای ابعاد ثلائه است. این قسم مردود است. 


2 امّا اگر مراد از جسم, اثبات و تحقّق است., اطلاق جسم به خداوند 
اک 1 ولی هیی کس و از چسم تحقق و وجود نبوده 


«شی ۶ لا کالاشیاء».(2) 


ابومنصور پیرامون «صفات» بحت ِ می کند و پس از اثبات صفات پا 
برهان عقلی و تقلي: آراء و نظربات کعبی _ از مشایخ مکتب معتزله _ را 
بیان نموده و به نقد ان می پردازد.(3) 


در رابطه با «اسماء خداوند» می گوید: «القول فی اسماء اللّه عژوجل 
عندنا علی اقسام فی مفهوم اللفه, ی 
هن اغیار لانْ قولنا علیم غیر قولنا قدیر.. . و التّانی: یرجع معناه الی ذاته مما 

عجز الخلق عن الوقوف علی مراد ذاته لا به.. و الالتْ: پرجع الی 
007 عن الصّفات من نحو العالم القادر(۵)؛ سای تا وم 
دازای افسامی. اشت* .یک قسم از ان؛ باز کشت ان اشماء به: نامگذاری:ما 
و خواندن ما خداوند را , ار صفاتست, و این 


صفات از ساحت خداوند بیگانه هستند... قسم دوم: اسمائی که بازگشت 
به ذات خداوند دارند, و مخلوق از درک و فهم آن اسماء عاجز است... و 
قسم سوم: اسمائی که از صفات و افعال خداوند مشتق می گردد, مانند: 
عالم و قادر.» 


و درباره «استوای خداوند بر عرش» می گوید: «اختلف اهل الاسلام فی 
القول بالمکان. فمنهم من زعم ائه یوصف بائه علی العرش مستو... اهل 
اسلام راجع به این مطلب, با هم اختلاف نظر دارند. برخی می پندارند که 
خداوند, دارای مکان است و او بر سریر عرش تکیه زده است. 1(۰) 


ابومنصور این قول را مردود می داند و برهان بر رد آن اقامه می کند.(2) 
آنجاخ.فی: جوند؛ «الاصل فیه ان اللّه سبحانه کان و لا مکان و جایز الارتفاع 
الامکنه تاه خلی‌ها کان یه علی فا کان:ه کان ی .ها علیه انس 
عن التفتر و الوال و الاستحاله و البطلان(3)؛ ال سا ان ات که ۱و 
توا است و مکانی ندارد, جایز است نفی مکان از اوء و پا بقاء او بر 
همان گونه هستی حقیقی او, او بر همان مقامی است که بود و مقام او در 
گذشته و حال یکسان است, تغییر و تغیر. عدم و حال به حال شدن و 
بطلان در او نیست. [چرا که ذات حضرت حق از این امور. منژه است.]» 


ابومنصور ماتریدی پیرامون آیات «الاحمن علی العرش استوی»(4) «انْ 
ربکم الله الذی خلق السشموات و الارض فی سته ایام نم استوی علی 
العرش »(9) در 


جای دیگر, چنین گفته است: 


«و ایا الاصل عندنا فی ذلک ان اللّه تعالی قال: «لیس کمثله شی 1(:»۶) 
فنفی عن نفسه شبه خلقه و قد با اه فی فعله و صفته متعال عن الاشیاه 
فیجب القول بالژحمن علی العرش استوی, علی ما جاء به الثنزیل و ثبت 
ذلک فی العقل. . و نومن بما اراد اللّه به و کذلک فی کل امر ثبت التّنزیل 
فیه نحو الروّیه و غیر ذلک(2)؛ [بر خلاف وهم و گمان حشویه] اصل نزد ما؛ 
همان گفتار خداوند است که: «خداوند, شبیه و همانند ندارد» و ما بیان 
کردیم که خداوند در افعال و اوصاف خود, والا و منژه است از شبیه بودن. 
بنابراین پیرامون این آیه مبارکه می گوییم: باور و اعتقاد ما آن چیزی است 
که آیات قرآنی بیان می کند و عقل آن را می پذیرد. فا ایفان هی هریم 

به آنچه که منظور و مراد خداوند از اين آیه می باشد و همین طور پیرامون 
هد جر دیگری که قران آن. را ثابت کرده است, مانند ریت خداوند.» 


وی در خصوص نظربه معتزله که می گویند: «المعدوم اشیاء و شینیه 
الاشیاء لیست باللّه و باللّه اخراجها من العدم الی الوجود(3)؛ معدوم, شی 

۶ است و چیز بودن اشیاء, به خداوند قائم نیست بلکه این اشیاء که در 
شبستان عدم هستند, با نور وجود خداوند, به جهان هستی می رسند, بحث 
مفصْلی می کند و جواب این نظریه معتزله را می گوید.(4) 


راجع به عرفان و معرفت حضرت باری تعالی. می گوید: میزان و ملاک ما 


ص: 278 
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همان جمله «من عرف نفسه فقد عرف ربه» می باشد.(1) 


درباره حکمت و رمز آفرینش موجودات موذی چون: مار و عقرب. می 
گوید: اگر چه عقل ما به کنه حکمت آن نمی رسد, ولی خداوند می خواهد 
تا با نشان دادن این موجودات؛ لرت ثواب و پاداش نیک بر طاعت و درد و 
عقاب بر معصیت را, نشان دهد.(2) 


او پیرامون قدرت انسان بحت می کند(3) و پس از اثبات قدرت؛ می 
کویدد آبا این قدوت: فی توا نة در بردارندم ضدّین گردد؛ به این معنا که آیا 
قوّه طاعت صلاحیّت دارد که قوّه معصیت گردد؟ گروهی می گویند: آری. ۰ و9 
این؛ نظربه ابوحنیفه است.(4) ولی جماعتی نی کو بند: قوه طاعت, غیر از 


وی در پایان کتابش پیرامون: اراده, قضا و قدر, ذم قدربه, مرتکب کبائر, 
ها و ماه ام ی مرت 
)6) 


ابومنصور در کتاب خود «شرح الفقه الاکبر» در حالی که به بیان پاره ای از 
نظریّات ابوحنیفه _ چون نظریه او راجع به ایمان, توّی و دوستی صحابه, 
عدات فین و خلت فت سیم می پردازد. دیدگاه های کلامی خود را 
بیان می دارد.(7) 


در کتاب فاشارات الصرام, آثر کمال النین اضمد براضیعتفی نید افاق 
ای 
یل 
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مکتب مطرح گردیده است. 


اراء ابوحنیفه 


و شاخسار کلامی او روئیده از این درخت بود, سزاوار است خلاصه ای از 
نظریات ابوحنیفه از کتاب «الفقه الاکبر» ارائه گردد. 


ده طلیعه کات اصا داتفه مین کم مانب کدا و فرشگان 
و سل و رستاخیز و این که «قدر», خوب و بدش از جانب خداوند است, 
داسسه لام انشعت ال انم هر آرمسسس حم است ۱ 


پیرامون عکتا هن خداوند می گوید: خداوند, واجد است نه واحد عددی: بلکه 


از این ره که ام ریک ندارد.ف از کسی عتوله نگرونده و تظیرک برای. او 
تیلست احد و یکتاست. بی مانند است و هی کس از مخلوقانش تشببه او 
تست ات داش و فغلی ارآ اه ازلن اشته 

سبیس «صفات ذاتیه» را این گونه رقم می کند: حیات. قدرت؛: علم,؛ کلام 
سمع» , بصر و اراده. و «صفات فعلیه» را چنین وصف می نماید: خالق,؛ 
رازق. منشی >, بدیع» صانع و اوصاف دیگر. می گوید: هیچ اسم و صفتی 
برای خداوند حادث نیست. 


آنگاه به بیان این اوصاف می پردازد و در پایان نتیجه می کیرد که هر کس 
قانل فنود صفات و صعل ,خداوند,حادت است: اه کافر: است. 


ابوحنیفه راجع به قرآن می و قرآن, کلام خداوند است که در کتأب, 
ص: 290 


1- 1. شرح الفقه الاکبر, ابوالمنتهی احمد بن محمد. ص 1د. 
2- ,7۳ همان, ضص دد. 


مکتوب و در قلب ها,؛ محفوظ و بر زبان ها, جاری و مقروء می باشد و بر 
رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم نازل گردیده است. تلفظ به قرآن, 
مخلوق و کتابت قرآن, مخلوق و قرائت آن. مخلوق است؛ ولی خود قرآن, 
غیر مخلوق است و حکایاتی هم که خداوند در قرآن ذکر می کند, تمام آن 


یت هب5 احدی مجبور نیست که کفر بپذیرد و یا مومن باشد و هیچ کس را 
خداوند مومن و کافر نیافریده است؛ بلکه ایمان و کفر, فعل بندگان و به 
اختیار آنان است.(2) 


نگرق با ازتا رت علی با خی ایمان اه نا دفم انار ۲ عداسی 
خواست.؛ او را عذاب می کند و خواست. او را می بخشد.(3) 


می 1 سنجش اعمال به وسیله میزان در روز قیامت. حق است و 


می گوید: بهشت و جهنم در همین زمان مخلوق می باشند, هرگز فانی 
نمی گردند و حورالعین هرگز نمی میرد.(4) خبر معراج. حق است. خروح 
دجال و یاجوج و ماجوج. حق است و طلوع خورشید از مغرب و نزول 
ای اس مت سای او ارت ات اس 
(3) 


شا ور یه کان ره فرع سس نظر ات ار تفه ضی رها رد 


باری, ابومنصور ماتریدی, منهجی را تآسیس کرد که در مقابل دو مسلک و 
مرام معتزله و اصحاب حدیت, نقطه روشنی محسوب گردید و نکات مثبت 
فراوانی داشت. 


اش_اع__ره 


چهره دیگری که برای اصلاح مسلک اهل حدیث و نیز مقابله با عقل گرائی 
اخام که مق له قاس که دامن لین اسها یواست 
بن آابی برده بن آبوموسی اشعری می باشد. او که از ذکاوت و فراست 
مخصوصی برخوردار بود. دریافت که این تضادٌ دو منهج به اوج خود رسیده 
است و یک جریان. معتدل. و.فنانة:. من تواند موفق باشد و آن دو. مسلک: و 
مرام را از رونق بیندازد. این دورنمایی بود که ابوالحسن اشعری در فروع 
خرد خود, مشاهده کرد. با ان که او از شاگردان ابوعلی جبائی بود و مذت 
چهل سال از پیروان آن منهج به شمار می رفت, در مقابل استاد قیام کرد 
کته اس اعره» با تاستین نففد. اهسا اساون مناظراتی داشت و 
افکار وی را مردود شمرد. در یکی از مناظرات یه ابوعلی گفت: در 
وق مار الشیم فی العقیه 111 


پیرامون علّت جدایی او از معتزله, گفتار گوناگونی وجود دارد. حق, همان 
بود که ذکر گردید؛ یعنی ابوالحسن دریافت که مسلک اهل حدیث و معتزله 
به پایان خود و شده اند. و تجربه نیز ثابت کرد که پس از اعلام 
نظربات خود._ که ترکیبی از ده مسلک سابق بود _ چکونه بازار آن.دو فرام 
از رونق افتاد. 


تور 22 


از محوت فی الما والتل رج ور 15 


البته خودش علّت جدایی را چیز دیگر عنوان کرده است؛ او می گوید: در 
عالم رقیا به حضور پیامبر شرفیاب گردیدم و ۹ حضرت فر مودند: «یپا 
علی: اتصو المذافب المووت علی قالها الحو آی‌علیا ستن‌هرا باری که 
که ان, طریق حق و مستقیم است.»(1) 


به هر حال, ابوالحسن اشعری چون متولّد 260 ق. بوده و چهل سال پیرو 
منهج معتزله بوده است, «قرن چهارم» افق طلوع و بروز افکار اوست. اما 
از آنجا که موضوع نوشتار حاضر, بررسی «سیر علم کلام تا قرن چهارم» 
است. لا پرداختن به عفانه اشاعرها نام ههد کنانر.سار کاری اوه 


داشت. 
سیری در نهضت کلامی شیعه 


ص: 2893 


ا صار ی 27 


نهضت کلامی شیعه از همان آغاز, چون از سرچشمه زلال عصمت نوشید, 
مسیر رشد و تعالی را پیمود. 


از این روء در همان زمان که طرفداران منهح اعتزال. بر اسب استحسانات 
عقلی سوار بودند و به پیش می تاختند و پیروان حدیت و اصحاب صفات, با 
تعضب و جمود در دژه هولناک تجسم و تشبیه سقوط کرده بودند, منهح 
کلامی شیعه _ که همان صراط مستقیم و طریق وسطی است _ به دور از 
افراط و تفریط, مردم را هدایت می کرد. در فصل اوّل و سوم, روشن شد 
که مبداً پیدایش دانش کلام «مکتب تشتّع» است و کوثر اين نور, از 
کوهسار «امامت و ولایت» جاری گردید. 


كِِ الهی» ات و تخلیگام ۳ سا و سخنان حکیمانه غلی علیه السلام 
است. این دانش از او اقتباس ۱ ترا یره که اصحاب تیه و 
عدل و صاحبان نظر و رأٌی هستند و مردم, اين فن را از آنها فرا گرفته اند, 
۳ از شاگردان و اصحاب آن حضرت می باشند. بنیانگذار اين مکتب, 
واصل بن بن عطاء است که اوء شاگرد ابوهاشم بوده و ابوهاشم, شاگرد 
درف مد و فتاه خلفیر غلی, علبه السام. اشست» ببانندای مکی 
اشاعره نیز ابوالحسن اشعری است که اه ضا کرد ای علی‌ ای مه و 
ابو علی, یکی از مشایخ و اعاظم منهج اعتزال است؛ از اين رو, اشاعره 
نیز به دریای علم علی علیه السلام ۳-9 مهف گر دند:. و اما امامیه و زیدیه 
که این امر. روشن و اشکار است.(1) 


ص: 284 


قاا تفه آلشیعه هیودا للم تفه ص321 


عبارت فوق, این حقیقت را روشن می سازد, و اعتراف بزرگان معتزله نیز 
در گذشته ذکر گردید البته باید چنین باشد که به گفته دانشمند عالی قدر, 
#عیدالله تفه » دختی کم,‌ها مین باسخ قر ان را کم مضدر ات دات است و 
موضوعات این علم چون: اثبات توحید, قضا و قدر, نبوت,؛ قيیامت, جبر و 
اختیار و امامت. اثهات علم کلام را تشکیل می دهد.(1) باید پیشوایان 
معصوم مکتب تشیع که مخاطب قرآن هستند و آگاه به رموز و اسرار 
این کتاب مقدس اند _ طلیعه داران این دانش نورانی باشند و چنین بوده 


است. 


آری مطلع این دآنتش, قران و شخنان: خکيماته. مفنشر عالبقدر قران علی 
علیه السلام می باشد. 


محقق ارجمند عبدالله نعمه, فهرستی از مشاهیر علمای شیعه که در 
دانش کلام ممتاز بودند, آورده است و دیدگاه های برخی از آنان را, آن 
گونه که شهرستانی گفته, بیان کرده است. اين چهره های فروزان که بر 
اسمان دانش کلام شیعه می درخشند. عبارتند: از هشام بن حکم. هشام 
بن سالم, ابوجعفر احول, محمد بن التعمان, زراره بن اعین, علی بن 
اسماعیل ان میتی ا از ابوالخین علی بن. متصوره ابو جعفر(سگاکی), 
#۳ محمد بن سعید بن کلثوم تا رز االطت رن سعد بن 
ابیطالب بن عیسی رازی. ابو سعید عبدالجلیل بن آبی الفتح مسعود بن 
عیسی, خانواده نوبخت و چهره های دیگر. آنگاه به ذکر تألیفات و نظریات 
آنان فی بزدا رد ما 


ص: 295 


[- 1 همان, ضص 39. 
2 2 همان تحص 226 425 


سید حسن صدر علاوه بر چهره های مذکور, برخی دیگر از اختران روشنگر 
این دانش را چنین نام می برد: خالد بن سعید بن العاص. صعصعه بن 
صوحان العبدی, میثم بن یحیی الثقار. کمیل بن زیاد النخعی, اویس القرنی, 
سلیم بن قیس الهلالی, الحارث الاعور الهمدانی, اصبغ بن نباته التمیمی, 
جابر بن یزید الجعفی. قیس الماصر, فصّال بن الحسن, ابومالک الصْحاک 
الحضرمی و ال نوبخت. 


وق تیمی تالتقات این بش رکان راد گر می کند._ که‌ذر بخش تالقات کلام 
سیعه خواهد آند _ و احتحاجای از برخی آنان: نقل می کند.(1) 


علامه طباطبائتی قدرس سره می گوید: «و کان للشیعه قدم فی التکلم, کان 
اوّل طلوعهم بالکلم بعد رحله الّبی صلی الله علیه و آله وسلم و کان 
جلهم من الصحابه کسلمان و ابی ذر و المقداد و عمّار و عمرو بن الحمق و 
غیرهم, و من الثابعین کرشید و کمیل و میثم و سائر العلویّین... ثم تأضْلوا و 
و اخذوا بالبحث و تالیف الکتب و الزسائل...(2)؛ طلیعه داران «دانش 
کلام» شیعه بودند. فجر این ی از فراز قله رفیع مکتب تشیع پدیدار 
گردید., بزرگانی چون: سلمان, ابوذر, مقداد, عمار, عمرو بن الحمق و 
دیگران از صحابه, و رشید و کمیل و میثم و دیگر پیروان علی علیه السلام 
از جا نورب ان سیر ورحنسنوی ۱ زمان اماممحمه اقفر علیه السام و 
امام جعفر صادق علیه السلام که نقطه عطفی در رستاخیز این دانش بود. 
مجالس بحث و درس داثئر گردید و شاگردان به تدوین کتب و رسائل کلامی 


ص: 296 


1- 1. تأسیس الشیعه لعلوم الاسلام, سید حسن صدر. صص 362 353. 
2 2. المیزان محمد حسین طباطبائی, جح 5, ص 279. 


پرداختند...» 


شهرستانی پیرامون مکتب تشیع و فرق آن, می گوید: «الشّیعه هم الذین 
شاساضاا ری ات کی ات وال انامه میا 2 
و وصتة ایا جلّا و اقا خفتا و اعتقدوا ان الامامه لا تخرج من اولاده(1)؛ 
اد که اما ات 
حضرت را منصوص و معین از جانب خداوند و رسولش می دانند و 
باورشان این است که «امامت» از فرزندان علی علیه السلام بیرون نمی 
رود.» 


شهرستانی می گوید: شیعه, «امامت» را امری که اختیار آن به دست 
هر است, بر نمی تابد, بلکه امامت را از اصول دی و ارکان آن می داند 

مر ای تست ار ار اس ای ان 
اقدام نکنند.(2) 


پیامبران بزرگ علیهم السلام هرگز چنین اهمالی نکردند و قرآن خود بیان 
می کند که وقتی موسی علیه السلام مي خواهد مدّت 30 روز از قوم خود 
دور گردد, به برادرش هارون می گوید:«آخلفنی فی قومی و اصلح و لا تثبع 
اس ور ی اش ی ای ی سا 
برای مسافرت 30 روزه اش کسی را به جانشینی خود منصوب سازد؛ ولی 
ماش دای اه که ماما تس اد سا فاحل 
گذارد؟! 


شهرستانی آنگاه دیدگاه های مورد وفاق گروه های شیعه را بیان می کند و 
می گوید: فرق شیعه در این امر اثفاق نظر دارند که «امامت» موضوعی 
است که 


2 


2 2. همان. 
3- 3. اعراف / 142. 


باید از جانب خداوند و رسولش معیّن گردد. آتان پرای انبیا و پیشوایان 
معصوم خود «عصمت» قائل اند. حب و بغض, تولی و تبژی را معتقد 
هستند مگر در حال تقیه. البته زیدیه در برخی از این امور, مخالف دیگران 
اند.(1) 


شهرستانی برای «مکتب تشیع» پنج فرقه بزرگ می شمارد, بدین شرح: 
کیسانیه. زیدیه. امامیه. غلاه و اسماعیلیه. برای هر یک از فرق, گروه هایی 
را رقم می کند با نظریات مخصوص کلامی انها.(2) و تنها تحت عنوان 
«الغالت» رده کرمع ضی شمارد الشاننه: آلنامليه. لغلبایه. الفغریه. 
اس تا لاس شاه ااشانه اس اصی. و 
الاسحاقیه.(3) 


و پیروان «هشامیه» می گوید: «اصحاب الهشامیین. هشام بن الحکم 
صاحب المقاله فی التشبیه و هشام بن سالم الجوالیقی الذی نسح علی 
منواله فی الثشبیه(4)؛ شسامد: پیروان هشام بن حکم و هشام بن سالم 
هستند و این دو متکلم قائل به تشبیه بودند...» 


وی نظریاتی پیرامون صفات خداوند از هشام بن حکم و هشام بن سالم 
نقل می کند که ساحت والای کلام شیعه و این دو چهره درخشان؛ از این 
تظریات رو بای می باشد ۱9 


و راجع به فرقه «الثعمانیه» می گوید: «اصحاب محمد بن الثعمان ابی 


جعفر الاحول.» ق . ار کتمارت یه این ام نظریاتی دور از 
حقیقت به او نسبت می دهد که ارزش بیان ندارد.(6) 


1- 1. همان, صص 147 - 146. 
همان صض 1 107*17 
3- 3. همان. صص 190 - 173. 
44. همان. ص 184. 
5- 5. همان. ص 185. 
6- 6. همان, صص 187 - 186. 


او پیرامون «یونشیه» می گوید: «اصحاب یونس بن عبدالاحمن القمی 
مولی ال یقطین زعم ان الملائکه تحمل العرش والعرش یحمل ارب 
تعالی(1)؛ یونسیه, پیروان پونس بن عبدالژحمن قمی هستند که اسان 
آن بود فرشتگان, عرش خداوند را حمل می کنند و عرش؛ خداوند را حمل 
می کند.» 


اسناد این نظریات به چنین چهره هایی که از مشاهیر علم کلام اند و 
وجودشان سیاره ای بود که مدام بر گرد شمس امامت می چرخید و کسب 


نور می کرد و امام را قلب عالم ممکن می دانست. هرگز قابل قبول 


نیست ! 


بغدادی در کتاب خود, مانند همین مطالب را دارد که از ذکر آن صرف نظر 


در اين مقام. فرق و گروه های شیعه را آن طور که حسن بن موسی 
نوبختی _ از اعلام قرن سوم _ به تصویر کشیده است, ذکر می کنیم. البته 
مخور فر فه‌ها و کروم‌ها در نزو ایی داد صیعفی: دیدگاه و نظریات آنان 
پیرامون مسئله «امامت» است. 


امت اسلام پس از رحلت پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله وسلم به سه 
گروه تقسیم شدند: 


2 گروهی دیگر. امارت و سلطنت انصار را طلب کردند؛ 
ص: 299 
1-1. همان, ص 188. 


ها مر ارس سس ی ور 


بعد از کشته شدن عثمان, مردم با علی علیه السلام بیعت کردند و 
«جماعت» نام گرفتند؛ پس از بیعت. گروهی بر ولایت علی علیه السلام 
باقی ماندند و گروهی که عبارت بودند از: سعد بن مالک؛ سعد بن آبی 
وقاص. عبدالله بن عمر. محمد بن مسلمه و اسامه, کناره گیری کردند. 
«فان هوّلاء اعتزلوا عن علوث علیه السلام و امتنعوا من محاربته و المحاربه 
معه بعد دخولهم فی بیعه و الژضاء به فسهوا ۷0 1۷ اسلاف 
المعتزله الی آخر الابد و قالوا: لا یحل قتال علخ و لا القتال معه(2)؛ اين 
گروه با وجود بیعت و نیز خشنودی از خلافت علی علیه السلام , شیوه 
اعتزال و کناره گیری را برگزیدند و از شرکت در جنگ و نصرت علی علیه 
السلام خودداری کردند و جنگ علیه علی علیه السلام را نیز جایز نمی 
شمردند؛ لذا به اسم «معتزله» نامیده شدند. و این کروه: اساس جریان 
اعتزال در اسلام هستند تا آخر. از این رو. می گفتند: نه جنگ علیه علی 
و 


نوبختی؛ , گروه طلحه و زبیر و خوارج را نیز مطرح می سازد. آنگاه به ذکر 
مرجثه و نظریات این گروه پیرامون امامت. می پردازد ۱۳4 


ملف, به بیان نظریّه حسن بن صالح بن حی پرداخته و می گوید: او و 

پیروانش گفتند: علی علیه السلام و فرزندانش افضل مردم بعد از رسول 
ای 
اما بیعت با ابوبکر را خطا نمی دانند.(3) 


ولی سلیمان بن جریر الرْقَی علی علیه السلام را مستحق مقام خلافت می 


داند و بیعت با ابوبکر را خطا می داند, و آبن تقٌّار و پیروانش می گویند: 


ص: 20 
1- 1 همان ضص 5. 


2 هارمص 7 
3- 3. همان. ص 9. 


مقام بود و او افضل مردم بعد از رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم 
است.(1) نظریه فضل الزقاشی, ابوشمر, غیلان بن مروان و جهم بن 
صفوان پیرامون «امامت» ان است که: امامت. کسی را سزاوار است که 
عالم به کتاب و سئت باشد., و انعقاد امامت فقط با اجماع امّت اسلامی 
می باشد.(2) 


مولف پس از طرح دیدگاه های مختلف پیرامون امامت(3),. می گوید: 
شیعه, پیروان کلف علیه السلام هستند که در تاریخ به این عنوان؛ نامیده 
شدند. و فرزانگانی چون: مقداد بن اسود, سلمان فارسی, ابوذر و عقار 

بن یاسر. اوّلین ستارگانی هستند که بر این آسمان درخشیدنر و نام 
«شیعه» را در اسلام به خود اختصاص دادند. البته شیعه در مد کدذ ند 
(شیعه ابراهیم, موسی و عیسی علیهم السلام ) هم بوده است.(4) 


0 می گوید: شیعه نیز به سه فرقه تقسیم گردید: 


گروشی کفتنده علین علیه السلام آهام خفتوتن الطاعه.می نان و یهد از 
اه کر نذا نش فعالن تر ین ضفات را ترا امام فاتل: دی وه اهام. را ار 
جوهره عصمت کبری برخوردار دانستند.() 


ر گروه دیگری گفتند: غلی علیه السلام اولی است و بعد از رسول خدا| 
صلی. له عضو اه تام ال سوم استه این کین الم وت 
ابابکر و عمر را نیز قبول داشتند.(6) 


3. فرقه سوم, «جارودیه» بودند که گفتند: علی علیه السلام از همه افضل 


که با علی علبه الصلام مخالفت کت کافر است و هد ار غلی غلبه السلام 


مرکب از فرزندان سبطین هر کس را انتخاب کند, او «امام» است. 


فرقه ای دیگر از شیعه, «کیسانیه» هستند که به امامت «محمد بن حنفیّه» 
معتقد هستند.(1) نوبختی, گروه ها و نظریات این فرقه را بیان می کند. 


1. گروهی گفتند: جعفر بن محمد علیه السلام از دنیا نرفته است و او نمی 
میرد تا ظهور کند و اوء مهدی امت اسلامی است. این فرفه را «ناوسیه» 


2 برخی دیگر گفتند: امام بعد از جعفر بن محمد علیه السلام , اسماعیل 
فرزند اوست. و اسماعیل را مهدی دانستند و منکر مرگ او شدند. و این 
گروه را «اسماعیلیه» خواندند.(3) 


3. برخی هم خیال کردند که امام بعد از امام صادق علیه السلام ۰ محمد 
بن اسماعیل است. این گروه را «مبارکیه» خواندند.(4) 


4 گروه دیگری گفتند؛ امام بعد از جعفر علیه السلام , محمد پسر اوست. 
اين گروه را «سمطیه» خواندند.(5) 


5 عذه ای هم قائل به امامت عبداللّه افطح شده و «فطحیّه» نامیده 


سد ند. 


60 گروه مهم و شاخص, افرادی بودند که اعتقاد به امامت موسی بن جعفر 
علیه السلام 


1- 1. همان. صص 30 - 23. 
2 2. همان. ص 67. 
3- 3. همان ص 68. 
4 4. همان ص 69. 


5- 5. همان ضص 77 


داشتند؛ مانند: هشام بن سالم, عبدالله بن ابی یعفور. عمر بن یزید بیاع 
الشابری. محمد بن التعمان, عبید بن زراره. جمیل بن دژاج. ابان بن تغلب 
1 بن حکم, که همه از بزرگان اصحاب امام صادق علیه السلام بودند. 
(1) 


بعد از شهادت امام موسی 1 السلام پیروان آن حضرت. یبحم 
فرفه شدند. ؛ سخن و باور اين گروه ها بدین گونه است: 


1 که حضرت در حبس سندی بن شاهی, به شهادت رسید و امام بعدی و 
وصی او قلی بن موسی الژضا علیه السلام است. این گروه «قطعیه» 


نامیده شدند. 
۳ حضرت موسی بن جعفر علیه السلام از دنیا نرفت و او مهدی امت 
است. این گروه نیز به دسته هایی تقسیم شدند. 


3 او مهدی است و از دنیا نرفت و امامت برای دیگری نیست تا او 
برگردد. و برخی, , او را شبیه عیسی علیه السلام دانستند(2) و گفتند: او 
شهید نشد و به مرگ طبیعی از دنیا رفت و خداوند او را بالا برد. 


4 نمی دانیم او زنده است يا نیست. 
تمام این گروه ها را «واقفیه» ناميدند. 


5 موسی بن جعفر علیه السلام از دنیا نرفت و او نمی میرد و او محبوس 


گروه, پیروان محمد بن بشیر هستند. 


بعد از شهادت کل بن موسی علیه السلام پیروان 11 حضرت به گروه 


ص: 293 
همان صض 79 75 


2- 2 همان, ضص 90. 
ردان 7 


شدند: گروهی, قائّل به امامت فرزندش محمد بن علی علیه السلام شدند؛ 
عذه ای, امامت ۳ بن موسی را پذیر فتند؛ برخی دیگر که به «مولفه» 
مشهور شدند» بعد از شهادت نت حضرت؛ به واقفیه پیو ستند 1(۰) 


بعد از شهادت محمد بن ملظ الجواد علیه السلام پیروان آن حضرت به 
امامت علی بن محمد الهادی علیه السلام قائل شدند, محر اندکی که 


امامت موسی بن محمد را پذیرفتند.(2) 


پس از شهادت علی بن محمد(امام هادی) علیه السلام پیروان آن حضرت 
گرفتار تفرقه گردیدند: برخی» امامت محمد فرزند آمام هادی علیه السلام 
که در زمان حیات پدر از دنیا رفت را قبول کردند و گمان کردند که او زنده 
علی علیه السلام قائل شدند.(3) 


پس از شهادت ابی محمد حسن بن علی علیه السلام پتروان آن حضرت به 
4 (13) گروه تقسیم شدند. عقیده هریک از گروه هاء جنین است: 


1 حسن بن علی علیه السلام زنده است و او مهدی و قأئم این امت 
است.(4) 


2. حسن بن علی علیه السلام از دنیا رفت ولکن او بعد از موت, قائم است 
و «قائم» آن: کسن انشت که بعد از مرگ قیام کند 2(۰) 


و امامت از حسن به او رسیده است.(6) 


ص : 294 

1- 1. همان ص 96. 

2 2. همان ص 91. 

3- 3. همان. صص 96 - 95. 
4 4. همان. 

<5- 5. همان ص 97. 

6- 6. همان ص 9. 


4 امام بعد از ابی محمد حسن بن علی علیه السلام , جعفر است و 
امامت از جانب پدرش به او می رسد نه برادرش.(1) 


5 امام, محمد بن علی بود _ همان فرزندی که در زمان حیات امام هادی 
علیه السلام از دنیا رفت نان هرن اه تاانکاز کردید. 


6 بعد از ابی محمد حسن بن علی علیه السلام , فرزندش محمد(عح) امام 
و رهبر است.(2) 


7. فرزندش امام است ایا آن فرزندی که پس از وفات امام حسن علیه 
السلام و بعد از هشت ماه به دنیا امد. 


8 پس از ابی محمد حسن بن علی علیه السلام , امامی دیگر نداریم. این 
گروه سبب این کار راء معصیت و گناه مردم می دانند که موجب شد 
خداوند اين نعمت بزرگ را از امت بگیرد تا زمانی که بخواهد, از آز, نه 
«فترت» تعبیر کردند.(3) 


کتابی به نام «تبصره العوام فی معرفه مقالات الانام», اولین کتاب فارسی 
است که پیرامون «ملل و نحل» نوشته شده است. اما پیرامون مولف ان 
اختلاف است؛ برخی آن را به علم الهدی سید مرتضی نسبت می دهند 
ولکن عباس اقبال _ مصحح کتاب _ این اذعا را مردود می داند و قول 
صاحب روضات الجیات را که این کتاب را تألیف مرتضی بن قاسم حسنی 
راز ضفر فی هقی کنده ایو می کید ۱ 


ص: 295 


ا هعان ص100 

( 

دایص 105 

4 4. همان صص 112 - 106. 

5- 5. تبصره العوام فی معرفه مقالات الانام, مرتضی قاسم حسنی رازی,؛ 
7 


در این کتاب, «شیعه» را به بیست گروه تقسیم می کند که فرقه اوّل آن 
را «سبائیه» و فرقه بیستم ان را «شیعه اثنی عشربه» رقم کرده است. 
۳۷۹ 


و در کتاب «بیان الادیان». اثر ابوالمعالی محمد حسینی علوی در قرن پنجم 
هجری, فرّق شیعه را بیان می دارد و شیعه را در پنج فرقه بزرگ و هر 
فرقه را به گروه هایی تقسیم می کند.(2) 


و نیز در کتاب «المقالات و الفرق». اثر سعد بن عبدالله, , فزون از صد 
گروه و فرقه برای شیعه نام می برد. 


اللته اه و شنفیی اش که افروه ای اکر ان کر اضف ما 
ناوت در تاریخ باقی نمانده و آنچه که به نام فروزنده «شیعه» مطرح 
است. شیعه اثنی عشربه (دوازده امامی) می باشد که چون رود نوری؛ 
جاری و هر روز به صولت, شوکت. معارف و فضایلش افزوده می گردد و 
سایر گروه ها در بسترتاریخ مضمحل شده و بعضی از آنها نیز با اندک 
پیروانی در تاریخ باقی مانده اند که امید است آنان نیز, روزی با دیده 
بصیرت به منهج مستقیم, , رهنمون و هدایت گردند. ان شاءالله 


آتار و تالیقات کلام شرعه 
از همان آغاز که فروغ سخنان امیر سخن و ایمان, علی علیه السلام بر 


فراز منبر کوفه و جای جای آن دیار بدرخشید و گوهرهای تابناک معارف 
کلامی را مطرح و به 


ص: 26 


1- 1. همان صص 10 - 167, باب نوزدهم. 
2- 2. بیان الادیان, محمد الحسینی العلوی, صص 1 - دد. 


اشاب: زان و سومان اسامات ساقر ماو ساسا 
کلامی شیعه, مطرح و در لوح جان و صحاثف یاران انمه علیهم السلام 
نگاشته شد. از اين رو, بیان تاریخ معیّنی برای تدوین اوّلین اثر کلامی 
کار سار توا امه ها ای تم کر سار 

اه ی ال 
بن میثم الثمار معزفی می کند؛ که البته این؛ اذعایی بدون دلیل است. وی 
خین نکاشته است د«ال سم نی قذفبه امامه لیس اسماعرل 
بن میثم التثار... و لعلت من الکتب کتاب الامامه, کتاب الاستحقاق(1)؛ اوّل 
شخصی که ۳ امامیه 0 دانش کلام سخن گفت, علی بن 
اسماعیل بن میتم الثمار بود.. و او دارای دو کتاب به نام : کتاب الامامه و 
کتاب الاستحقاق است.» 


به همین جهت دانشمند عالی قدر, سید حسن صدر اشکال می کند و می 
گوید: این که ابن نوی این کلم تتیعوت را علی بن اسماعیل معژفی 
کرده است. بیش از پندار و وهمی نیست؛ زیرا عیسی بن روضه بر او تقدذم 


دارد, و کمیت نیز بر عیسی مقذدم است.(2) 

ایس کاب ها راسرای لیصا ایا یی مس که 
الامامه؛ مجالس هشام بن الحکم؛ المتعه؛ الطلاق؛ التکاح. 

ابن ندیم, تألیفات هشام بن حکم را چنین فهرست می کند: 

ص: 297 


1- 1. الفهرست, ابن ندیم, الفِنْ التانی من المقاله الخامسه, ص 249. 
2- 2. تاسیس الشیعه لعلوم الاسلام, سید حسن صدر. ص 3دد. 


الامامه؛ الدلالات علی حدوث الاشیاء؛ الردذ علی الزنادقه؛ کتاب الرد علی 
اصحاب الائنین؛ التوحید؛ الژذ علی هشام الجوالیقی؛ الزد علی اصحاب 
الطبائع؛ الشیخ و الغلام؛ الثدبیر المیزان؛ المیدان؛ الرد علی من قال بامامه 
المفضول؛ اختلاف الناس بالامامه؛ الوصیه و الرد علی من انکرها؛ فی الجبر 
و القدر؛ الالفاظ؛ المعرفه؛ الاستطاعه؛ الحکمین؛ الثمانیه ابواب؛ الد علی 
شیطان الطاق؛ الاخبار کیف یفتح؛ ال علی ارسطالیس فی التوحید؛ 
المعتزله.(1) 

وی کتب ابو جعفر الاحول محمد بن الثعمان را بدین گونه نام می برد؛: 
الامامه؛ المعرفه؛ الرّد علی المعتزله فی امامه المفضول؛ فی امر طلحه و 


زبیر و عایشه.(2) 
این ونم لفات ان عفر سا کی ر هنن رقم فی. کند؛ 
العف ففه فی الامتطاغه الامامهه علی هن ایس وعفب | لامامه با 111 


اکتفن: الیفات وه کتب ال فوبکت». . کم‌بر ام این خاندان زفیعر کوکت 
دانش اسلام و فلسفه بسیار تابان بوده است ‏ را باهم مرور می کنیم: 


تصنیفات و کتب ابو سهل اسماعیل بن علی بن نوبخت که از اعاظم شیعه 
می باشد, بدین شرح است: 


الاستیفاء فی الامامه؛ التتّه فی الامامه؛ الرَدٌ علی الغلاه؛ الرَدٌ علی 
الطاطری فی الامامه؛ الرَد علی عیسی بن ابان فی الاجتهاد؛ نقص رساله 
الشافعی؛ الخواطر؛ المجالس؛ المعرفه؛ تثبیت الساله؛ حدوث العالم؛ ال*؟ 
علی اصحاب 


ص: 29 


1- 1. الفهرست, ابن ندیم, الفن الثانی من المقاله الخامسه. ص 2530 
تاسیس الشیعه, سید حسن صدرء صص 2 - 301. 

2 2. همان. 

3- 3. الفهرست. ابن ندیم, مترجم: رضا تجدد, الفن الثانی من مقالات 
الخامسه. ص 33)0. 


الشفات* ال علی من قال: بالحطلوق؛ الکلام قی. الاشان* ابظال )اقان ۶ 
الحکانه و الخخکی نقض کناب غیت الحکمه علی. ال امندی: عفض. الاح 
علی الاوندی؛ الظفات.(1) 


نجاشی بر این فهرست, این کتاب ها را افزوده است: 


ال علی الیهود؛ الا علی ابی العتاهیه فی التوحید(شعر)؛ الخصوص و 
العضفم. و الاسماع و الاکام الانوار فی خوارش آلانمه الاظمار ال علن 
الواقفه؛ المخيدة الارجاع القی:ه الانبات (مجالسه مع: ابی علی: الجباتی 
بالاهواز کی اففحاله رت القديم عالیه کاب ال غلن. الفصره فی 
آلستاون و شاه این ات بش قتم؟ قض خس له آبی: نی 
الوژاق فی قدم الاجسام مع اثبات الاعراض.(2) 


این دانشمند شیعه. مورد مدح نجاشی و شیخ الطائفه می باشد.(3) 
آن ص ایفات سه بم نمی ر ای سم ی کنو 


آلتزاء ی التتانات. _ اين. کناب تاعمام. ماند ۶ غلی اضحاب: ارتای هه 
الوحید و حدوث العلل؛ نقص؛ ابی عیسی؛ اختصار الکون و الفساد 
لارسطالیتن؛ الاحتجاح لعضر ين عباد الاعامه.. این کتاب هم ناتمام ماند: 


تعاشتی نو ان لفات این کی را فف اف ای 


فرق الشیعه؛ ال؟ علی فرق الشیعه ما خلا الامامته؛ الجامع فی الامامه, 
الحوضم نی خرمت. امترآلمذشن غلبه السام. ۰ السحه الک اه 
ا لیر التضتوض 


ص: 29 
1- 1. همان. 


2- 2. تأآسیس الشیعه لعلوم الاسلام. سید حسن صدر. ص 369. 
3- 3. همان ص 367. 


۵ آلعشوم الاززاق و الاجال:ه الاعمار. ه چند کناب دیکر ز1 


تألیف بسیار ارزشمند ابو اسحاق اسماعیل بن اسحاق بن ابی سهل, 
عبارت است از: الیاقوت فی علم الکلام که علامه حلی قدس سره ان را 
شرح کرده و نامش را انوار الملکوت فی شرح الیاقوت نهاده است و 
کید لخمیه یبن ان الحدید مت لیب ان وا تشر کردم است 2 


و معروف آن است که این کتاب: قدیمی ترین کتاب موجود در فن « کلام 
شیعه» می باشد. 


اگر چه بر اين ادعا, استاد محمد نجمی حاشیه می زند و می گوید: تا 
انسان تمام کتابخانه ها و آثار علمی را بررسی نکند, از کجا می تواند 
صت این اتعا راایه کی ۱9۱۱ 


ات تکته نیز فا دفت است. که سراموم تام عقاف, علاته حلی آن ۱ 
«ابراهیم» نامیده و می گوید: «و قد صثف شیخنا الاقدم و امامنا الاعظم 
ان اسخان ابراهیم. ین توخت» 8 اما تاسن زا «اسماخیل 4 داتسته 
است.(۵) 


البتم عضته در مقخمم کناب آلانوار الخلکوت برآمون این موضوع. رح 
کرده است.(6) ابن ندیم پیرامون تالیفات زیدیه نیز کتبی را معرفی می 
کند.(۶) 


در اين مقام. دیدگاه های شیعه را پیرامون چند امر «مهم علم کلام» 
بررسی 


ص: 300 


ا صارصی 0 

34 - 0 2-2 

2 

4 4. همان ص 2. 

5 5 تأسیس الشیعه لعلوم الاسلام. سید حسن صدر, ص 364. 


ِ الق تیا نتم الق اه مم اساه ‏ لا ماوت دی 


ابتدا برخی از اصول « کلام شیعه» که ن قدیمی ترین کتاب موجود. یعنی 
در کتاب یاقوت نوبختی است. ذکر می گردد؛ یزرا مولف, ناسین الشیهه او 
را از اعلام قرن دوم نام برده است. البته او استناد می کند به اين جمله 
جاحظ که در کتاب البَحّلاء گفته است؛ ابونواس, بر سر سفره ۳ بن 
نوبخت می چریده است و می گوید: مرگ ابو نواس در سال 198 ق. بوده 
است. پس ؛ اسماعیل در قرن دوم می زیسنه است 1(۰) ولکن اشکال 
سابق مطرح است و ان, این که: سید حسن صدر, نام این متکلم فرزانه را 
«اسماعیل» می آورد و حال آن که علامه حلی, نام مولف را «ابواسحاق 


انح صب یی ات نسن لش موه ی ای ان 
الافوت. اش زیرا صر این کاب ی ارام ی رات آ ها ره می 
پردازد و حال آن که رئیس اشاعره, ابوالحسن اشعری, اد سال 200 
ق. می باشد و از شاگردان ابو علی جبائی است. سه مسئله مهم کلام 
اشعری که از ابداعات اوست. مسئله اثبات صفات قدیمه(تعدد قدماء) و 
مسئله کسب و کلام نفسانی مطرح است.(3) 


الم آنسان‌سعایی. فر کاب المل ا ص. کش را از ارفحشه 
نیز نقل می کند و خود امام ی ی ی 


باشد. 
باری در کتاب الیاقوت., مولف به نقض قول محمد بن زکریّای رازی در باب 
ص: 301 


11 تاستسن الشیعه اعلوم الاسلام سید خسن ضدز, ص. 365 


2 2 الخلکوت: فیرح الا ور حون 2 
3- ۳ همان, مقدمه, ضص 79 


«لرّت» می پردازد. و محمد بن زکریا در سال 320 ق. فوت کرده است. 


به هر روی, عباس اقبال نویسنده کتاب «خاندان نوبختی» با ادله ای اثبات 
می کتد که موّلف کتاب الیاقوت, ابراهیم است نه اسماعیل و زمان زتدگی 
او قرن سوم و چهارم هجری است 1(۰) با این تنازت: آنچه مولف عالی قدر 
اتشو‌السعم مب تس حالی از اسکال ست: 


عاسی قیال خز ات کات: ساحمی اسطاغین انوم اسان ای 
ابونواس, بحث می کند.(2) 


وجوت نقنناخت منعم و ععرقه اه ۳9 عقل و نظر(ه: 1۶ ِ 
و فکر, راهی به سوی علم و کسب یقین است(3)؛: وجوب نظر, عقلی 
است؛ اوّلین واجب, عرفان خدا و معرفت اوست(8), شروع می کند و پس 
از بحث پیرامون: علم, تعریف علم. تقسیم علم و مسائل دیکر, مقصد اوّل 
8 


در مقصد دوم, پیرامون: جوهر» عرض». جلسم» , جزء لایتجژی, تمائل اجسام و 
ای ری و و تا بر و 
سکون را مطرح می کند(8) و موضوعات دیگری را بررسی می نماید. 


مقصد سوم را , به احکام جواهر و اعراض.: اختصاص می دهد(9) و سیس 
أ 
یبن 


ص: 202 


. همان. ص 5ظ1. 

«انجار الحلکفت, قن ره ابا قوش ر 
. همان, ص د. 

. همان, ص د. 

. همان. ص 9. 

۱ همان صص 7 - 12. 

۱ همان صص 4 - 17. 

. همان. ص 28. 


با رخ بن جح ما و ب و6 ها 
بر نج بن جح ما هه بت و ط 


هحیال سا ی اوه فد اه نی 
اورد. 

و در مقصد چهارم. پیرامون وجود و ماهیت بحث می کند. در اين که وجود 
«نفس الماهیه»(3) است, بحتث کرده و ان را قد ال می سازد. و برخلاف 
معتز له, می ود ۳ شیتی نیست.(4) وجود را تقسیم به قدیم و 
حادث می کند و می گوید: وجود یا برای آن, آغازی نیست و آن قدیم است 
و یا برای آن, آغاز می باشد و آن حادث است.(5) وجود را تقسیم به واجب 
و ممکن می نماید و می گوید: «والموجود اما ان یکون واجبا او ممکنا».(6) 


س‌ 


و در پایان این مقصد, خواص «الواجب لذاته» را بدین شرح بیان می کند: 


«الخواصّ الواجب لذاته آن لا یکون وجوده بغیره... و آن لا پترکب عن الغیر 
و الا لکان محتاجا الیه. و آن لا یکون وجوده زائدا علیه... و ان لا یصحٌ عدمه 
و الا کان وجوده مفتقرا الی عدم موجب العدم, فینافی الفرضان(7)؛ 
خصوصیات واجب الوجود, آن است که وجودش لذاته هست نه به غیر 
خودش... و در آن ترکیب نیست؛ زیرا ترکیب, رمز احتیاج است. و وجودش 
زائد 9 نیست, بلکه ماهیّت او ات اوست. و عدم و نیستی هر گز 
برای او نیست. ؛ زیرا وجودش محتاج به عدمی که موجب عدم شود, می 
گردد, و این دو فرض, منافات دارند.» 


و پیرامون خواصٌ ممکن می گوید: 
«خواص الممکن لذاته آن لا یوجد احد طرفیه الا ناو منفصل و الا یکون 


احد 


1- 1. همان ص 34. 
2- 2. همان ص 41. 
3- 3. همان ص 47. 
4 4. همان. ص 49. 
<5- 5. همان ص 31. 
6- 6. همان ص 2<. 
7- 7. همان ص 5د. 


الطرقین اولی. یم والعاخه الق آلموتن مر الامکان لا من. الخووت 1 
مشخُصات و خصوصیات ممکن, آن است که دو طرف عدم و وجود برای او 
یکسان است و از اين میدان بیرون نمی رود, مگر علّتی ایجاب و ایجاد آن 
را کند. و الا اگر بدون علّت از حدٌ استواء ذاتی و امکان خود, به سوی یکی 
از دو طرف وجود و عدم خارج گردد, لابد به آن طرف اولی بوده است و 
حال اه که فرت شحگم دای آن اشته که ام ففط امکان داره 2 انحه 
موجب و سبب احتیاج او به علت می شود, امکان اوست نه حدوث او.» 


در مقصد پنجم» پیرامون: اثبات خداوند, توحید خداوند و احکام صفات. بحثت 
می کند و پسن از اثبات صانع به دلیل حدوت و امکان(2) موجودات؛ 
پیرامون اوصاف می گوید: 


«و الطانع قادر مختار و الا لزم قدم العالم لقدم موجبه, و هو عالم لوقوع 
الافعال المحکمه منه(3)؛ صانع (خداوند), قادر و مختار است و الا لازم می 
آید که عالم قدیم باشد؛ زیرا علت و سبب آن قدیم بود و خداوند عالم 
استت کشا افعال او بر اعاسکشت:می باشدع 


و خداوند حیث است؛ زیرا صدور فعل بر او ممتنع نیست(4) و او که عالم و 
قادر بود, بالطروره حیْ می باشد. پیرامون سمیع و بصیر, ط دونده «ای 
یعلم ما یسمع و یبصر»(5) و به علم بر می گرداند برخلاف اشاعره و 


اصحاب حدیث که برای او گوش و چشم قدیم قائل اند (نظریات اصحاب 
حدیت و حنابله, , پیشتر ذکر 


ص: 204 

1- 1. همان ص 37. 
2 2. همان ص 9د. 
3- 3. همان. ص 63. 
4 4. همان. ص 64. 
5- 5. همان. 


گردید.) 


در رابطه با مربد» فی: گوید: چون عالم و آگاه به مصلحت در فعل است, 
عم آه‌به مضاحت در فعل هرا بخسهی اناد قراس خواتصر 1 


پیرامون صفت ۳۹ می گوید: «و هو تکام و معناه ائه فاعل الکلام.»(2) 
او کلام را, ایجاد اصوات می داند و کلام نفس را, منکر است. 


در خصوص صفات تنزیهی. می گوید: «و لیس بجسم و لا جوهر و لا عرض و 
الا لکان حادنا(3)؛ او جسم نیست, حون تست و عرص نیست, و الا هر 
آینه حادث خواهد بود.» برخلاف حشویه که می گویند: جسم است. 


و برخی, او را جسم ذات ابعاد ثلاث می دانند, و برخی تیک جسم, نه 
مانند اجسام طبیعی.(4) 


نوبختی, خداوند را منژژه از این صفات می داند و ادلّه ای بر نظریّه خود 
0 می ِ 2 می گوید: خداوند, حلول در شینی نمی کند, وت 
و و الا وجود 0 حادث خواهد بود ,(6) 


در رابطه با استحاله ریت می گوید: «و لا بصع رویته لاستحاله الجهه علیه 
و وجوب رویته الان لصخه ابصارنا و ارتفاع الموانع...»() 


برخلاف اشاعره و مجسمه که می گویند: خداوند در قیامت دیده می شود. 
البته 


1- 1. همان. ص 67. 

2 2. همان ص 69. 

3- 3. همان ص 76. 

4-4. همان. ص 77. 

5 5. همان. صص 80 - 77. 
6- 6. همان. ص 81. 

7- 7. همان. 


مجشمه کارشان مبنائی است؛ چون خدا را جسم می دانند. می گویند: 
دیده می شود و الا اگر مج!د بدانند,. می گویند: قابل ریت نیست. ولی 
اشاعره با آن که معتقد به تجزد خداوند هستند, می گویند: خداوند دیده می 
شود! لذا نوبختی می گوید: این قول. صحیح نیست. ریت خداوند صحیح 
نیست؛ زیرا جهت بر او محال است. و بر فرض اگر خداوند قابل رویت بود, 
الان نیز ما باید می توانستیم او را ببینیم؛ زیرا چشمان ما, سالم است و 
مانعی در کار نیست. 


نوبختی راجع به این که «خداوند قادر بر قبیح می باشد؛ او قدرت دارد 
دس اان ست تسیا را ام ی رس ی 
خداوند و نظر و عقیده اکثر عقلاء است. (برخلاف 
تظام که می. کفت: قدرت تدای ره ادله اد ره جوم آوره: 


همین خن هید اضفات: باری عالی بزای اه ثابت هی ,اند از یه 
وجوب وجود 2(۰) و صفات حضرت باری؛ زائد بر ذات او نییست :۱31 


مقصد هفتم را به موضوع «عدل» اختصاص می دهد و پیرامون: تحسین و 
تقبیح؛ خداوند, فعل قبیح انجام نمی دهد؛ خداوند, اراده قبیح نمی کند., 


بحث می نماید.(4) 


نویسنده «الیاقوت» مقصد سیزدهم کتابش را به موضوع «وعد و وعید» 
ا تام مد وعی مس ال ی مسا اوه واه یس ی 
العقل ما یال علی ثواب و لا عقاب, لکثره الثهم الْتی لا یستحو العبد معها 
جزاء علی 


ص: 306 
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طاعاته و ان استحق ذ فلا دلیل علی الذوام عقلاً و لا عقاب اذ لا یقتضی 
العف غیت العفسی:۶ فی الشاهه ابدالا استحفقان باناش سک در 
مقابل کارهای خوب, و پاداش بد در مقابل گناهان, امری عقلی نیست؛ زیرا 
فرض که عبد استحقاق داشته باشد, دوام آن از کجا ثابت می گردد؟ و 
همین ون عقاف کتاهکارر از کفا عایت است؟ وغل سین خکمم نی کته 
در این دنیا که مشهود همگان است.» کلام نوبختی, بر خلاف معتزله است. 


خلاصه سخن و دیدگاه نوبختی آن است که: استحقاق ثواب و عقاب. 
سمعی است نه عقلی, آن طهفر که معتز له.می. کویتد. 


وی در ادامه پیرامون: انقطاع عقاب فاسق, ابطال الاحباط, اثبات 
الشفاعه, عدم وجوب قبول توبه بر خداوند, وجوب توبه بر عبد, و مطالب 
کلامی تین بحت می کند )2 


مولف, مقصد چهاردهم را به «نبوّت» اختصاص می دهد و در فرازی از آن 
طی. کم نذا «یجور. ان بعلم. لاه سبحانه و تعالی ان لنا فی بعض الافعال 
مصالح او مفاسد فبعث الانبیاء لتکلیف المکلف ذلک(3)؛ جایز و صحیح 
است که خداوند به خاطر علمش به وجود مصالح و مفاسد در برخی از 
اعمال و رفتار ما, افرادی را به پیامبری مبعوث کند. تا با تکلیف و امر و 
نهی مکلف. ادراک مصالح و اجتناب از مفاسد گردد.» 


وی پیرامون معجزه, می گوید: «و شرائط المعجز آن یکون من فعله تعالی 
او جاریا مجری فعله...(1)؛ ی 
جاری مجرای فعل خدا باشد... 


و در ادامه این مقصد, اموری را چون: اثبات نبقت محمّد صلی الله علیه و 


آله وسلم , جواز کرامات, پیامبران از فرشتگان برترند, دفع اعتراضات بر 
نبوت,؛ و مطالب دب را بحث می کند.(2) 


در مقصد پانزدهم که آخرین مفضند. کناب و بیرافون «امامت» است _ 
دیدگاه شیعه را در اين مطلب مهم بیان می کند. و در طلیعه آن به وجوب 
امامت می پردازد و می گوید:«الامامه واجبه عقلاً ها لطف یقرب من 
الطاغه هد ی المعصه, ر بقل حال الخان خع عدضیا* آماعت: «اعب 
ایا ی ات ها اه ام ها و 
کند و از معصیت دور می نماید و در صورت نبود امام, نظام چامعه مختل 


قق. درگ 


پس از اثبات امامت به دلیل عقلی (قاعده لطف و اختلال نظام), ادله 
شتفعی. و نفلی. ان: را تبان فت کند. ای آنعاه فف وید «و واجب فی الامام 
عصمه: امام باید معصوم م باشد. > و برای اثبات این مدذعا, هفت برهان 
اقامه.عی کندل(۹)با غبارات موجز, که علامه آن:را بسط می دهد ([5] 


نوبختی راجع به صفات دیگر امام, می گوید: «و واجب فی الامام ائثّه افضل 
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ام ما ای ار ام یر سا ی تال ام 
اه مه ای وا ی فا ی تا 


مولف در ادامه بحث خود, مسائل شیک امامت را ارزیابی می نماید.(2) و 
کتاب خود را با این خاتمه معطر به پایان می برد. 


البته امر «امامت». امر بسیار عظیمی است و در نزد شیعه: «روح اسلام, 
طاعات (نماز, روزه, زکات و حح) یکی از ارکان و اصول دین اسلام. شرط 
توحید و امان از عذاب الهی است.» 


شهرستانی, جمله ای دارد شنیدنی: «و اعظم خلاف بین الامه خلافه الامامه 
اذ ما سل سیف فی الاسلام علی قاعده دینیّه مثل ما سل علی الامامه فی 
کل ژمان(3): بر ترین اختلاف در میان امت, اختلاف راجع به امامت 
بود. چقدر چکاچک شمشیرها و برخورد آنها(در میدان جنگ) کیت کل 
نم ها نمی هه اماسه ار این اهر وه 


در تصش شیعه, هن همان ولایت و حکومت ِ بر مردم اد 
ایر 
بل 


ص: 309 
11 همان ص 206 


۱ 


مشرق ولایت خداوند است و بعد, آن نور در «مصباح» وجود «نبی» تجلی 
می کند و همان نور در «مشکوه» وجود «امام» تابان می شود. و خداست 
که نور اسمان ها و زمین است.(1) 


افتفادات شیعه از تگاخ شب صووق (ستوفای. 381 قب 


ممکن است گفته شود. طرح دیدگاه های اعتقادی شیعه از منظر شیخ 
صدوق قدس سره بیرون از موضوع این کتاب است؛ چون این اثر. سیر 
دانش کلام را تا قرن سوم به بحثت گرفته است. و شیخ صدوق از اعاظم 
قرن چهارم و پیشوای مکتب حدیثی شیعه در این دوران است؛ ولی در 
پاسخ می توان گفت: آنچه شیخ صدوق در کتاب هایش (التوحید, 
الاعتقادات؛ اکمال الدین و. و دیدگاه های معرفتی شیعه بیان می 
دارد و آنها را مدلل و مبرهن می نماید, میراث ت گران بهایی است که از 
مه هدی علیهم السلام و بزرگان اصحاب آن ذوات مقذس به او رسیده 
است. لذا آنچه را طرح می کند و می نگارد. بر مبنای احادیث و روایاتی 
انتت که بر بان ضحانی در فرن دومع سوم در صحاتف. خود: بکافنه ونه 
او رسیده است. 


آری این کوثر معرفت از سرچشمه زلالی جاری است که قرن اول, , دوم و 
سوم جاری گشته است. 


شیخ صدوق؛ دیدگاه های اعتقادی شیعه را در کتاب الاعتقادات بیان می 
کند. او پیرامون توحید و معرفت خداوند می گوید: 


ص: 310 


بدان که اعتقاد ما در توحید, این است که: خدای تعالی, یکی است؛ یگانه و 
بی همتاست؛ شبیه و مانند ندارد. قدیم است؛ شنوا و بیناست؛ دانا, حکیم, 
حی, قیوم, عزیز, و قدّوس, عالم, قادر و غنی ۳ نه موصوف به 
جوهر و نه به جسم و نه صورت و عرض و نه خط و سطح و سنگینی و 
سبکی خواهد گردید. او از اين اوصاف منژه است. او قرار و حرکت.؛ مکان 
و زمان ندارد و از همه صفات آفریدگان, برتر است. او از هر دو حد بیرون 
است: حد ابطال و نیستی و حد تشبیه و مانند داشتن. او چیز است نه مثل 
کفوا احد...(2) 


پس از توصیف خداوند به صفات کمال. و تنزیه حضرت باری از صفاتی که 
دلیل فقر و نقص است؛ در باب دوم کتاب: پیرامون صفات ذات و صفات 
افعالخنین.فی کد بت 


هر چه ما وصف نمودیم خداوند را از صفات ذات. غرض و قصد ما از هر 
صفتی, نفی ضذ آن صفت می باشد و می گوییم: در ازل خداوند متعال, 
سمیع و بصیر و علیم و حکیم و حی و قیوم بوده است و این صفات, قائم به 
ذات حضرت باری بوده است؛ ولی صفات افعال, ازلی نیست و خدا در ازل 
کل تومیر رای سوام هون است ۱3۳ 


باب سوم کتاب را به تکلیف و مقدور بودن :۳ اختصاص داده و می گوید: 
اعتفاد ها فربارخ تکلیف: 1 است که: خداوند تکلیف نکرده است مگر به 
نازل تر 
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از آنچه در توان عبد است.(1) 


در باب چهارم پیرامون افعال بندگان, می گوید: اعتقاد ما آن است که: 
اعمال بندگان؛ آفریده خداست به طریق تقدیره نه طریق تکوین ۳ 


و در باب پنجم پیرامون جبر و تفویض: می گوید: اعتقاد ما همان گفتار امام 
صادق علیه السلام است که فرمود: «نه جبر و نه تفویض, بلکه امری میان 
دو امر است.»(3) 


در باب هفتم راجع به قضا و قدر, شین کون اعتقاد ما در این امر, سخن 
آشام صادق یه اسان می اند و جوایه تواره فرمود: 


می گویم که چون جمع فرماید خداوند بندگان را, از ایشان پیرامون عهدی 
که با بندگان داشته و تکلیقی که به آنان نموده است, سوال کند. نکن از 
آنچه قضاأ درباره ایشان فر موده است. سوالشان نکند. سخن گفتن پیر امون 
این موضوع(قضا و قدر), مشکل و ناصحیح می باشد. چنانچه علی علیه 
السامبه مردی که از قدن سوان. کرا, فزمود: دریایی است عمیق و ژرف: 


داخل در آن مت آن مر دویاره سوال کروه فرقود دراه است زک در 
ی سار خداوند است., بیجا مشقت فهمش را 
مکن.(41) 


در باب هشتم درباره فطرت انسان, می گوید: خداوند, انسان را بر فطرت 
خداشناسی و یگانه پر ستی آفریده است ۱ 


ص: 12 
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و در باب نهم, می گوید: اعتقاد ما در امر استطاعت. همان است که 
حضرت ابی الحسن موسی بن جعفر علیه السلام فرمود. حضرت در پاسخ 
سوال شخصی فرمود: بلی, بعد از تحقق چهار صفت. انسان به صفت 
استطاعت قز بر فان کرود 


/ 


1 بی مانع بودن شخص؛ 
2 صخّت جسم؛ 

3 سالم بودن اعضاء؛ 

4 وارد شدن سببی برای او از جانب پروردگار عالم. 


پس اگر این اوصاف چهار گانه در شخصی موجود باشد, مستطیع است. 
0 مثل چه؟ فرمود: مثل این که شخص بی مانع و صحیح و سالم 
است ولی قادر به زنا نیست مگر آن که زنی را ببیند و چون زن را یافت, پا 
این است که پروردگار عالم نگاهش می دارد؛ . پلس؛ , سر باز می زند, چنانکه 
حضرت یوسف علیه السلام اعراض کرد. و يا خدا, وا می گذارد میان او و 
ان ره رای نود آن وه ای مت می وخ ۱11 


در باب دهم پیرامون ند می گوید: بهود گفتند که خداوند, فارغ از کار خود 
ی نم : او هميشه در کار است و شغلی. او را از 

شغل دیگر مانع نمی شود, چنانکة زنده می کند و می میراند, می آفریند, 
روزی می دهد و هر چه می خواهد, انجام می دهد. و می گوییم: هر چه را 
می خواهد, ثابت می کند و هر چه را می خواهد. محو می نماید و نزد 
اوست ام الکتاب و محو نمی کند مگر چیزی را که بوده و ثابت نمی کند 
مگر امری را که نبوده است. و این تیدا یست حتانکه مهوه مه پیزهان. آزها 
گفتند...(2) 
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افیا ات اه اسآ ول 
و حوض کوثر بیان می فرماید.(1) 


در باب بیست و یکم راجع به شفاعت. می گوید: اعتقاد ما در باب شفاعت. 
این است که: شفاعت.؛ حق است و شفاعت برای کسی است که پروردگار 
دینش را پسندیده باشد و حضرت رسول صلی الله علیه و اله وسلم می 
فرماید: هر کس به شفاعت من ایمان نیاورد. پروردگار شفاعت مرا 
نصیبش نمی نماید.(2) 


راجع به موضوع وعد و وعید, می گوید: وعد و وعید الهی, این است که: 
پروردگار, هر کس را وعده ثوابی بر عمل داده, آن ثواب برای آن شخص 
حاصل شود. و هر که را وعید عقابی داده باشد, مختار است؛ ۳1 عذابش 


کند, به عدل اوست و اگر عفوش فرماید, به فضل اوست.(3) 


وی درباره عدل, می گوید: دیدگاه شیعه آن است که: نود کار ما را به 
نماید.(4) 


رامین ان ها یمراط ان ات نو 
بوده, و جسر و پل دوزج است و گذار جمیع خلق بر ان است, چنانکه ایزد 
یکتا در قرآن می فرماید: «اِنْ منکم الا واردها کان علی رتک حتما 


شیخ صدوق در این کتاب شریف, ابوابی را , به بیان عقیده و نظریه شیعه 


ص: 14 


دک همان, باب دهم تا بیستم, ص 94 - 90. 
. همان, باب بیست و یکم. ص 94. 

. همان, باب بیست و دوم. 

. همان باب بیست و چهارم. ص <95. 

رم 1 


پیرامون: عقبات راه محشر, حساب و میزان بهشت و دوزج؛ نزول وهی و 
انزال کتب در امر و نهی و نزول قران در شب قدر, اختصاص می دهد. 


پیرامون قرآن کریم, می گوید: اعتقاد ما در شأن قرآن, این است که: اش 
کلام پروردگار عالم و وحی ایزد یکتا, و فرو فرستنده اش یزدان پاک و 
نکن ۶ کاب الم تیه ار ریهاشم ال وارد تران کعی 
شود. قران داستان های حق است و سخن قطع و فصل است و هزل و 
افسانه نیست. و حق تعالی احداث ان نموده است. قران حادث است و 
نازل,؛ حافظ و گوینده قرآن خداوند است.(1) 


درباره عظمت و شأّن انبیاء؛ می گوید: باور شیعه آن است که: شأّن 
9 و رسولان و حجّت های خدا علیهم السلام برتر از فرشتگان است. 
4 

اه اس او سا یی ام ی ی ی میت مسا 
هزار پیامبر می باشند و پیرامون اوصیای حضرت خاتم المرسلین صلی الله 
علیه و آله وسلم فف. کوید: تعداد پیشوایان معصوم ما؛ دوازده نفر می 
باشند.(3) 


صدوق قدس سره اعتقاد شیعه را پیرامون عصمت, چنین تیان فف. کند: 
اعتقاد ما پیرامون انبیا و رسل و امه علیهم السلام ان است که: معصوم و 
پاکیزه از هر گناهی می باشند و ایشان هیچ معصیت و گناهی را مرتکب 
نمی شوند, نه کوچک و نه بزرگ, و خلاف امر و فرمان خداوند هرکز عمل 
نمی کنند.(4) 


شیخ صدوق قدس سره می گوید: ما, غالیان و تفویضیان را کافر به خدا 
می دانیم؛ زیرا از بهود. نصارا مجوس, قدریه. حروریه و تمام صاحبان بدع. 


ص: 215 


له .ما نسض: 102 و 101 

2 مان باس وا رس 102 
3- د. همان باب سی و پیج ص 1106 
4 4. همان, باب سی و شش؛ ص 109. 


5- 5. همان باب سی و هفتم, ضص 10109 


آنگاه در پایان کتاتم دید دام ها شیعه امامیه را پیرامون: ظالمان» تقیه. 
آباء و نیاکان پیامبر صلی الله علیه و اله وسلم . علویان و حدیث و اقسام 
ان, بیان می دارد.(1) 


در این کتاب آنچه مشهود و روشن است., این است که محور دیدگاه های 
صدوق قدس سره «قرآن و سئت» است. آنچه شیح صدوق به عنوان 
اعتقادات امامیه مطرح می کند, عطر خوش بات قرآن و روایات از آن 
استشمام می توف اگر انسان دوبین نباشد, کتاب «اعتقادات» صدوق راء 


خهرم هاش دبحیع, ان کناب خالن‌خند» ان فر نهار ضی انم که: متد 


به هر حال آنچه شیح صدوق نان قفش دارد, میرائی است از پیشوایان 
معصوم و دیدگاه های قکا ما رن شیعه که به پادگار باقی مانده است. "1 


مشرب صدوق قدس ره غقل. کراین دیا تین شود .و آن بزرگوار عقل 

را به عنوان دلیل مستقل در عرصه معارف وارد نمی سازد؛ اگرچه او نیز نیز 
چون شیخ مفید. عقل را «حجّت باطنی» دانسته و در دهها روایت؛ 1 
را سرمایه عبادت خداوند معژفی کرده و جایگاه عقل را ستوده است و به 
چنین عقلی, معتقد و معترف است. 

پرتوی از دیدگاه های شیخ مفید (متوفای 43 ق.) 


ممکن است اعتراضی که به طرح دیدگاه های شیخ صدوق قدس سره در 
این مجموعه وارد بود در اینجا نیز تکرار گردد که پاسخ, همان است که در 
تبیین دیدگاه های شیخ صدوق گفته شد. 


شیخ مفید قدس سره که از اعلام قرن چهارم و پنجم هجری است., در 
کتاب تصحیح 


ص: 316 


دعا کت مانمباب نمی متا رل و ی رز 


الاعتفاد الامامتم. .که در کش باانی اما المقالات: مه می. باشند. .. 
نظریات شیخ صدوق را مورد نقد و بررسی قرار می دهد؛ بخشی از 
نظریات وی را مورد انتقاد قرار داده, تعدادی را تفصیل می دهد و برخی را 
۱ ۱ ۲۱۳ 


شیخ: ففید هن کوید: آنچه. ایوجعفز بترآمون. افعال بدکان. کفتند: صرح 
نمی باشد و این فر ده ور اتاس رشن است که اصحاب ات ان 
اعراض کرده اند و غیر معمول می باشد و سند روایت, نیکو نیست.(1) 


آن گاه نظریه شیخ صدوق را پیرامون اراده و مشیت, مورد انتقاد قرار 
داده و می گوید: این که صدوق فرمود: سا الله.ه اراد ه ام نحت مه ام 
برض و شاء عز اسمه الا بکون». . مفهوم این کلام روشن نیست و دارای 
معانی:مکناف وتا فضی است ونسیب آنن تاقضش: عمل به طا هر روایات 
این اس میا مات را خ فا مات ۲۱ 


شیخ مفید قدس سره به نظریه مرحوم صدوق در رابطه با قضا و قدر, 
اشکال کرده. می کهبد: حغمل (عول) ابه جعفر فی هدا البات علی احادیت 
شواد؟؛ صدوق در این امر, عمل(تکیه) بر روایات شاذ نموده است.» 


و آنگاه پیرامون استطاعت, می گوید: مرحوم صدوق مبنای نظربه خود رآ 
حدیتئی از امام موسی علیه السلام قرار داد و حال ان که ان روایت؛ شاذ 
است.(3) عقیده مرحوم صدوق را پیرامون بداء, مورد انتقاد قرار داده و 
می گوید: روش ما در این 


ص: 217 
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امر, سمع می باشد و مفهوم «بدآ»؛ بعنلی ظهور, نه آنچه صدوق قدس 
سره بیان کرده است. 


وی همچنین نظریات شیخ صدوق را راجع به: جدال, لوح و قلم. عرش, 
نفوس و ارواح, موت؛ سوال در قبر, عدل. اعراف. صراط, عقبات. حساب 
و میزان, بهشت و جهثم, نزول وحی, نزول قرآن. عصمت, غلو تفوبض و 
تقیه مطرح می کند؛ بخشی را مورد انتقاد قرار می دهد, و برخی را تفصیل 
داده و بعضی را تایه هی عاید ۱1 


شیخ مفید قدس سره در «اوائل المقالات» دیدگاه های کلامی و عقائد 
شیعه امامیّه را بیان می کند. آن بزرگوار خست, نظریاتی را که مورد 
ی می کند به این شرح: 

شیعه امامیه, اتفاق دارند که در هر زمان باید امام معصوم _ که حجّت خدا 
در میان مردم است _ باشد برخلاف معتزله؛ امام باید معصوم باشد. 


گردد. و معتزله در این امور با ما مخالف هستند.(2) 


افاميه: اخباغ دارند که امام باید از ی هاشم باشد که ان علی. غایه 
السلام و پس از او حسن علیه السلام و حسین علیه السلام و بعد, در 
فرزندان خسین علیه اللام می:باشتد بر خلاف معتز له,ز 3 


ای داد کم باعر امه ادا ی عم سا 


سبطین علیهماالسلام و علی 


منصوص از ناحیه ان حضرت است؛ برخلاف معتزله. و اجماع امامیه بر این 
امر منعقد است که پیشوایان معصوم باید دوازده نفر باشند, نه کمتر و نه 
زیادتر.(2) 


شخ مفیدء نکات دیحری, که مورد قبولن. آمامیه می باشد ۵ اجماعی. است: 
بدین صورت بیان می کند: 


افامه فان دارتن بر حسفت رصفت. اظلاق لفض بدا ذر هوضت. خدآمید و 
معیار این اطلاق وجود دلیل سمعی است نه قیاس و عقل. 


اصاخم اسان درد که وه اون ی ه اه ات فلی صرتکت توت 
اگر افرادی باشند که معرفت به خدا دارند و اقرار به فرائض می کنند؛ 
مشمول خلود در جهئم نمی شوند.(3) 


امافته. اتماع دانند که اسا مه رلان از فرشکان برترند. القم اخساف 
خدنت نید آين نظر ترا قول دار تن بر لاف معترله ۱۱ 


آنگاه شیخ مفید. دیدگاه خود را پیرامون, توحید چنین بیان می کند: «انْ ال 
عژوجل واحد فی الالهیه. ب خداوند _ عرژوجل یکت و بی همتاست و همانند 
دا رد بش هی ال رای شنت اه اند است. نود همان است و 
معبودی بی همتاست و تانف برای او نیست. و این نظربه, مورد قبول 
یکتاپرستان است و تعدادی از پیروان تشبیه با ما مخالف می باشند.»(3) 


ص: 19 


1- 1.بر اساس روایات و حدیث لوح نام مبارک دوازده امام علیهم السلام 
منصوص از طرف رسول خدا صلی الله علیه و اله بوده است. 

2 2. همان. ص 10. 

3- 3. همان. ص 14. 

4 4. همان ص 16. 
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راجع به صفات حضرت باری تعالی _ جلت عظمته _ می گوید: خداوند 
عژوجل «حی لنفسه, قادر لنفسه و عالم لنفسه» است., نه ان طور که 
اصحاب صفات و احوال می گویند.(1) 


ابوالهذیل هم می گفت: «علمه هو هو قدرته هی هو». 


مفید قدس سره دیدگاه امامیه را پیرامون صفت کلام خداوند, چبین بیان 
می دارد: «انْ کلام الله محدث و بذالک جائت الاثار عن ال محمد؛ کلام 


وی پیرآمون صفت مرید, می گوید: خداوند. مرید است بر اساس سمع و 
دلیل شرعی؛ که در قران و کلمات پیشوایان معصوم به این صفت, خداوند 
0 


اه اس ان میم نآ سک ند تب امتال 
ار تا سم ما ان شست. 2 ار 
ما اه اس وس اتسار 
معصوم علیهم السلام دلیل این نظریه می باشد.(4) 


پیرامون اسماء خداوند. می گوید: اسماء خداوند, توقیفی هستند و جایز 
نیست خداوند را به نام و صفتی موصوف ساختن مگر آن که يا در قران و 
پا در سخنان پیامبر و پیشوایان معصوم علیهم السلام به ان نام و صفت 
نامیده شده باشد.(۵) 


ولی اتصاف خداوند به سمیع و بصیر؛ برهان اتصاف. سمع و شرع مقذس 
سای ای ای تا این ات سل ات 
۳ 


پیرامون قدرت خداوند. می گوید: خداوند, قدرت برخلاف عدل دارد؛ اما او 


منژه و حکیم است و هرگز ظلم و جور و قبیح انجام نمی دهد. و اجماع 


شیخ مفید می گوید: خداوند با چشم دیده نمی شود و قرآن به این موضوع 
داریم و اجماع و جمهور شیعه امامیه, بر این باورند.(2) 


وی دیدگاه امامیه را راجع به عدل, چنین تبیین می نماید: 


خداوند, عادل و کریم است و خلق را برای عبادت خود آفریده است و آتان 
را مان نهک .۱۱ معصدت ورن او در وت تکلیف او 
بر اساس قدرت عبد می باشد؛ تکلیف نمی کند. مگر به مادون قدرت. و 
امر نمی کند, مک رن کي مات به آن استطاعت دارد. آفرننش. آو 
فحکم وال از غیتاو توح است, عاوت: و اخلاف در آن ثمی .اند 
قبیح در رفتار و افعال او نمی باشد.(تعالی اللّه عنه علوّا کبیرا). 


احدی را عذاب نمی کند. مگر بر گناهش, و هرگز بنده ای را ملامت نمی 
کند, مگر به خاطر کار زشت او. ذژه ای ظلم نمی کند و اگر کسی اتیان به 
کار خوبی بنماید, اجر ان را چند برابر عطا می فرماید. و جمهور امامیه, بر 
این نظرند و اخبار متواتر بر اين دیدگاه. قائم است.(3) 


پیرامون لطف و قانون اصلح, می گوید: خداوند _ عژوجل _ انجام نمی دهد 
یت هت ارم اه اصاه اسف یرای ان ار ناو آفرت 
انان.(1) 


اخت فان شناد و ماسان غلنمم ام اکسانی اسسه به 
اظیان شا ی نت آعاه مها نن ععر له می فد 


پیامبران خداوند. معصوم و پاک از گناه هستند, قبل از نبقت و بت ان ار 
اخر عمر خود(2)؛ و پیامبر بزرگ اسلام صلی الله علیه و اله وسلم معصوم 
بود از اغاز خلقت تا ان زمان که مجاور رفیق اعلی شد. 


دیا گام صفیی قوس رم یر اون 9 غخار فران# هعان تظربه شام ازفت 
در این موضوع.(3) 


زا به هه پیشوابان معصوم مکتب آثنی ی و پیشوایان 
حدود. حفظ شرع و تأدیب انام. می باشند معصوم و منژه از گناه می 


آنگاه خصال و مطالبی را در رابطه با امر «امامت» و شخص «امام» 


در امر شفاعت.؛ عقیده شیعه را چنین بیان می کند: شفاعت, آمری هداج 
است. رسول خدا صلی الله علیه و آله وسلم در قیامت شفاعت می کند و 
این شفاعت شامل شیعیان مذنب و گنهکار می شود و خداوند, شفاعت او 
را در حقّ گنهکاران می پذیرد. و علی علیه السلام و پیشوایان دیگر 
معضوفم تقاعت عاصیان. وا می کنرد وخداوتم شعاعت ابان. ۱ 


می پذیرد.(1) 


افعال اهل آخرت, بر اساس اراده و اختیار آنان می باشد؛ نه مضطر می 
باشند, آن گونه که ابوالهذیل ‏ می پندارد 0 ملجا هستند؛ آن 9 
ارات ی اس وی ِِ «و اما افعال اهل الجئه 0 اثها 
واعفه.متهم علی سل ااعبار و ان کانوا ملحنین الی الاشاع من الفبیه و 
الا جاز و قوعه منهم و جوز هذا الثوع من الالجاء بان یکون الملجا من بعض 
الوجوه و مخیرا من سائر الجهات.»(2) 


پس از بیان نظریات کلامی. مفید قدس سره دیدگاه های «فلسفی» خود 
را بدین شرح بیان می دارد: 


جواهر, اجزائی هستند که جسم از آنها تألیف می گردد ولی قابل تجزیه و 
اتعشام تفی: پاش و این آنديشه. افل توحید و یکایر ان است: مکر 
برخی از معتزله.(3) 


جواهر, همه از یک جنس می باشند و آنچه موجب اختلاف است. اعراض 
هستند. و این, دیدگاه خدایرستان است؛ جوهر, دارای مقدار و حجم و حیز 
می باشد.(4) عرض, قائم به جوهر و حال در جوهر می باشد و جوهر, 
خالی از اعراض نیست. و این. مذهب ابوالقاسم بلخی و ابوعلی جبائی می 
باشد. اما برخی گفته اند؛ جایز است جوهر» خالی از عرض باشد. و این 
7 


جواهر, محتاج به مکان نیستند, از آن جهت که جوهر هستند؛ اما به خاطر 
حرکت و سکون. محتاج به مکان می شوند؛ چون حرکت و سکون. مکان 
وا 11 


پیرامون تعریف اجسام, می گوید: اجسام, همان جواهر و هسنند و 
دارای طول, عرض و عمق می باشند. و کوچک ترین جسم از هشت جزء 
جوهری ترکیب می شود. ۱ 


پیرامون معدوم, می گوید: معدوم. همان منفی است که از صفت 
وجود(صفحه وجود) خارج است. و «معدوم» جسم, جوهر, عرض و شیثی 
حقیقی نیست و اگر به یکی از اين اسامی نامیده شود, بر اساس مجاز 
است.(3) 


و در رابطه با عالم و جهان, می گوید: جهان. عبارت از: زمین, آسمان و 
موجودات بین زمین و اسمان می باشد از جواهر و اعراض. و اين. مورد 
وفاق و قبول یکتاپرستان جهان است.(4) 

ام غیدالله شخ مشید. قذفن سره کر بایان کیاب: مسانل تدیخری. اد قلیزنشه 
دحوم را هر می‌ ای با او ات هحیار رات فلستی 
مرحوم شیخ مفید قدس سره , غیر قابل قبول است؛ چون در آن عصر 
هنوز فلسفه اسلامی در بستر نقد و تحلیل و در پرتو انديشه تابناک فلاسفه 
امتلامن شکففا نکته نود 


آنچه نوبختی در الیاقوت و شیخ صدوق در اعتقادات و شیخ مفید در اوائل 
اامقالات ند عصاره آیات روایات و ازلهغقلی که علت رامین جرا و 


هها ص121 .76 
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موجب عبادت و طاعت حقق و اکتساب جنان بوده, می باشد. 

ا عا کل 

با سپاس و شکر, به درگاه خداوند و اهداء تحیات و سلام به پیشگاه 
پیامبران خدا و ائمه هدی علیهم السلام به خصوص حضرت ولی عصر امام 
زمان ارواحنا فداه, و با درود به رو مطهر امام خمینی قدس سره و 


شهدای عالی قدر انقلاب اسلامی, و ارزوی توفیق و تایید و سلامتی رهبر 
ای انقلاب اسلامی, حضرت اند ال العظمی خامنه ای م بضا اج العالی. 


1 ش. 
شهر مقذس قم 


ص: 225 


کتابنامه 
«قرآن کریم.» 


ای اس املای اه ام سا ات 
صدرا؛ قم. 


2 اعتقادات صدوق, شیخ صدوق, به قلم آقا میرزا حبیب الله, 1310 ق. 


3 الابانه: اتی الحنتن غلی ین انسماعیل الاقتعری: چاپ: دومن جععته داتره 
المعارف العثمانیه, حیدرآباد الذکن, 1367 ق, 1948 م. 


4 الاضول من ای مد سن نمی کی تا عان وا رم 
2 :مس ورات المکتته الاساا 


5. الاعلام, خیرالدین الرکلی, چاپ سوم. 


کر اه مات اتید له یس سم س که لته 
موسُسه الحلبی و شرکاء للنشر والئوزيع, بی تا. 


7 الاتضاو ایو آلحسیند یدامن مخ ین مان الکاظ. العت اب 


8 الاوائل, ابوهلال العسکری. منشورات وزاره الْقافه والارشاد القومی, 
دمشق؛ 1975 م. 


9 الایضاح. فضل بن شاذان ازدی نیشابوری, انتشارات دانشگاه, تهران, 
1 ش. 


ص: 226 


ای ات میتی الامی و الق کی ها کستات سس 


1. التوحید, ابو منصور محمد بن محمد بن محمود ماتریدی, محقق: 
الدکتور فتح الله خلیف خلیف, دارالمشرق, الئّوزیع: المکتبه الشرقیه. بیروت. 
6 م. 


2. التوحید. شیخ صدوق. 


سوره, شر که مکتبه و مطبعه مصطفی البابی و اولاده, مصر 


۶ 


و 


7. الرد علی الجهمیه و الژنادقه. احمد بن حنبل. محقق: محمد حامد 


8. الشنه. احمد بن حنبل, محقق: محمد حامد الفقی. مطبعه الشنه 
المحمدیه, 1375 ق, 1965 م, القاهره. 


سل 
20. الطبقات الکبری, ابن سعد؛ دارصادر, بیروت. 


بل الفوترن شید آلعشین آخمه یفنم وا رالات آلعری حات 
ارم سره رل و 9 1 


2. الفرق بین الفرق, عبدالقاهر البغدادی, منشورات دارالافاق الجدیده, 
چاپ دوم, بیروت؛ 1327 م. 


3. الفصل فی الملل و الاهواء و الثحل, ابن حزم الظاهری الاندلسی, 


ص: 297 


علی صبیح و اولاده, قاهره. 


آلکتر خر تصاخیها مصطفی, فد 


25 الفهرست.؛ محمد بن اسحاق الندیم, متر جم. رضا تجدد, چاپ دوم» 


6 الکافی ‏ الا کی وا دار اتکی ال ساسحا سوم 
8 ق. 


و هم ای سای سور خرس 


اه ار 


و المع له هی خسن کار اللم تور اش الاخی: آلعریی. قی باها 
قاهره. 1366 ق, 1947 م, مطبعه مصر شر که مساهمه مصریه. 


الا همهم عافد الشیع الالشب اه 


لا ابو ال مه ی ی ری الم رسای حات و 


2 شم هام وان ای 


الفشای. فیه ی فان فصو یی انار منود 


4. النهایه فی غریب الحدیث والاثر. موْشسه مطبوعاتی اسماعیلیان. چاپ 
چهارم. قم, 1364 ش. 


ک اسالی. ای ای ای این تسس امن 
ااهه ی رواد اخیاه الکتت اش اعصی البانی الحای سسکا 


ص: 229 


6 انوار الملکوت فی شرح الیاقوت, علامه الحلی, انتشارات دانشگاه 
تهران. 


رالات انم وال فقو و مان زر شش میت 
3 لش ری 19371 ور الحا فباسئلی: وحدی. 


و هگن االفت له شیر الات: الاتاام تور آوا نتاس الاکی: 


الفخظ‌طات, تدای الکت الفصرته الدار اتمه لس ون و19 و 
4 م. 


0 ی اه خر ایا تا 


2 ق. 


2. تاریخ الاسلام. دکتر حسن ابراهیم حسن, چاپ هفتم, ملتزم النّشر و 
شاه کته الرحه |ام 


اهر الامتحا ال الک یو یی ری 


تا ریخ یی ان حففر تراسا رالکتت العاس نم مرا 


تا رال هت سا مه هه هم لیم ال 
داتالفکر آلعریت.: 


و تاره ااسین اس ی ای خی رای واه اش 


1 
قم, چاپ دوم, 


ص: 29 


5 ش. 
9 تازیل الماف: الختیت: امه عقداللم بر امن فش ( 1270 
ح 2 مضته: سحتد هنق العان: دار الجبال, ببروت: 


50 تبصره العلوم فی معرفه مقالات الانام, مرتضی بن قاسم حسنی 
راز هر ای اقا 


2و تشه الاعتفاه الامامس خانمه کاب وال المقالات: ابو غبخالله نید 
1 ق, 1330 ش. 


3 تمهید الاصول؛ در علم کلام اسلامی, محمد بن الحسن الطوسی, 
مترجم: عبدالمحسن مشکوه الدینی, انتشارات انجمن اسلامی حکمت و 
قلسقه نان هران 139 شنم 1400 ی 


امه توا یعاس وا تا رات سار کش تمه 
الاثیر, مکتبه السته المحمدبه, انتشارات ت جهان؛ چاپ اول. تهران 1373 ق. 
3 م. 


که الا هه بو یه نله ا ارات فا اتخاتلعرییت مرت 
6 نوتم خاش اقال ان ان باس 


رکش مس ال لاسام انوا ناوت یب مه ها 


مور ات آلمکته و العطعه الور نهر الاح الا شرف 1360 ور 1961 


م. 


0 تاو مار امس الم فحتو ی ند المتی تا ها آلکتت 


ص: 330 


ابا ایکا سا 


1 سنن ابی داود, ابوداود سلیمان بن الاشعت. شر که مکتبه و مطبعه 
مصطافی البایی الحلیی ماهلادم ات ال صص 17 وه 


2. سیر کلام در فرق اسلامی, دکتر محمدجواد مشکور, انتشارات شرق. 
چاپ اوّل, 1368 ش. 


3 سیری در نهح البلاغه, مرتضی مطهری, مرکز مطبوعاتی دارالثبلیغ 
الاسلامی, قم. چاپ دوم سال 134 ش. 


04 شرح الاصول الخمسه, عبدالجبار بن احمد, قاهره, حفقه و قذم له : 
الاکتور عبدالکریم عثمان, مکتبه وهبه, چاب اوّل. 1384 ق, 1965 م. 
شاه حفلان الکترسالها فرم: 


5 شرح الفقه الاکبر, ابوالمنتهی احمد بن محمد, چاپ دوم, مطبعه جمعیه 
دائره المعارف العثمانیه لعاصمه الذوله الاصفیه, حیدرآباد. الذکن, 1365 
ق. 


6 شرح الفقه الاکبر, ابی منصور محمد بن محمد بن محمود ماتریدی, 
چاپ دوم مطبعه جمعیه دائره المعارف العثمانیه بعاصمه الدوله الااصفیه, 
حید رآباد, الاکن, 1365 ق. 


7 شرح نهح البلاغه, آبن ابی الحدید, دار احیاء الکتب العربیه, عیسی 
البابی الحلبی و شرکاء. مصر 


خی الاسلام اخمد امین کناب غلی:طران قجر اسلا فرفتترم الیع 
و الثشر: مکتبه الثهضه المصربه, حسن محمد و اولاده, چاپ هفتم, قاهره, 
1 ق, 1933 م. 


اطعا آلست له باه ین تخیی بن. الفر ی اتمه الکانه لگ 
فروت:: 1360 قب 1961 و 


الفتضو اصاحیا ال مها نیسای خی مه ارس 
الاشرف: 1355 ق. 1936 م. 


ص: 31 


نوات مه که ایکا توا تا اس عی: 


فان الاز ال م یالتعا هار تن مات 
نذا الکتاب الخضر مه التان آللوتمته للشر‌توشره 92 13 1974۵ ام 


3 فلا تفه السیفهن عیدالله مه مورا رتیه اتخیاه جر مش 
0 م. 


4. فلسفه علم کلام هری اوسترین ولفسن,؛ نرجمه احمد آرام, انتشارات 
الهدی, 1368ش. 


0 ان الفربر امن ور شتر اوت. آلخوزه: 05 12 9 
حالس المفر فاضی: الم تومیر شش اقلا مره 


تهران. 


9 


شمه رو اس ور الم کت الا تنل موه لا و لیر سوت 


9. معتزله. دکتر محمود فاضل (یزدی مطلق). مرکز نشر دانشگاهی, 
تهران, 1362 ش. 


(اعص مقوات الفاظ الغر ان اشاغب اقا تیه دار الکتت آلفری. 


1 مفاتیح الجنان. حاج شیخ عباس قمی, سازمان انتشارات جاویدان, 
اعمال مشتر که ماه شعبان. 


2 شالت الاشلا هو اخلاف: المضاینعلی: بر اسان الاشری: 
مکتبه اللهضه المصربه, مطبعه الشعاده, چاپ دوم. 


4 میزان الاعتدال. الامام الحافظ المحدذت شمس الدین ابی عبدالله 
محمد بن احمد بن عثمان... الدهبی, المجلد الال, مصحْح: السیّد محمد 
بدر الدین, چاپ اوّل, 1325 ق, مطبعه السعاده. مصر. 


ص: 232 


5. نهج البلاغه, ال#کتور صبحی الظالح. 
6. نهج البلاغه, فیض الاسلام. 
رددد) 


درباره مرکز 

بسمه تعالی, 

هل بَسَتو ستوی الذین بفلضون وَالَذینَ لا یِعَلَمُون 

نا تا که مبدانند و کسانی که نمبدانند یکسانند ؟ 
سوره زمر/ 9 


مقد مه: 

موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان, از سال 5 «- .اش تحت 
اشراف حضرت ات الله حاج سید حسن فقبه احاقف (قدس سره 
الشریف), با فعالیت خالصانه و شبانه روزی گروهی از نخبگان و 
فرهیختگان حوزه و دانشگاه, فعالیت خود را در زمینه های مذهبی, فرهنگی 
و علض آغار نوفده آتشخت: 


موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان در راستای تسهیل و تسریع 
دسترسی محققین به آثار و ابزار تحقیقاتی در حوزه علوم اسلامی, و با 
توجه به تعدد و پراکندگی مراکز فعال در این عرصه و منابع متعدد و صعب 
الوصول, و با نگاهی صرفا علمی و به دور از تعصبات و جریانات اجتماعی, 
سیاسی, قومی و فردی, بر مبنای اجرای طرحی در قالب « مدیریت اثار 
تولید شده و انتشار یافته از سوی تضاضت مراکز شیعه» تلاش می نماید تا 
مجموعه ای غنی و سرشار از کتب و مقالات پژوهشی برای متخصصین, و 
مطالب و مباحثی راهگشا برای فرهیختگان و عموم طبقات مردمی به زبان 
های مختلف و با فرمت های گوناگون تولید و در فضای مجازی به صورت 
رایگان در اختیار علاقمندان قرار دهد. 


اهداف: 

دا فک و اسف بای کفلین ز کات الله و امل الیت یمالسا 
2.تقویت انگیزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسی دقیق تر 
مسائل دینی 

3.جایگزین کردن محتوای سودمند به جای مطالب بی محتوا در تلفن های 
قصرام: سلت ها رانانه ها و 

4.سرویس دهی به محققین طلاب و دانشجو 

5 گسترش فرهنگ عمومی مطالعه ۱ 
6.زمینه سازی جهت تشویق انتشارات و مولفین برای دیجیتالی نمودن اثار 
خود. 


سیاست ها: 

1.عمل بر مبنای مجوز های قانونی 

2.ارتباط با مراکز هم سو 

3.پرهیز از موازی کاری 

صرفا ارات وان *افتو: 

5.ذکر منابع نشر 

بدیهی انسنت: مشته لیت تمامی آثار به عهده ی نویستده ین آن می باشد :. 


فعالیت های موسسه . 
1.چاپ و نشر کتاب. جزوه و ماهنامه 
2.برگزاری مسابقات کتابخوانی 
3.تولید نمایشگاه های مجازی: سه بعدی, پانوراما در اماکن مذهبی, 
گردشگری و... 
4.تولید انیمیشن, بازی های رایانه ای و ... 
5.ایجاد سایت اینترنتی قائمیه به ادرس: 6۲۱۰60۲۲ ۷۷۷/۷۷۰0]۱3۵6۲۲۱۱۷ 
6.تولید محصولات نمایشی, سخنرانی 9... 7 
7.راه اندازی و پشتیبانی علمی سامانه پاسخ گویی به سوالات شرعی؛ 
اخلاقی و اعتقادی 
رای ها ماه همان قاس تا کر واه نا ماد 
خودکار و دستی بلوتوت, وب کیوسک؛ دزن 2 9.. 
9.برگزاری دوره های آموزشی ویژه عموم (مجازی) 
10 .برگزاری دوره های تربیت مربی (مجازی) 
1 تولید هزاران نرم افزار تحقیقاتی قابل اجرا در انواع رایانه, تبلت؛ 
تلفن همراه و... در 8 فرمت جهانی: 
۸-۶1( 
۵ ۱( 
۴۳۱9.3 
2۵۱۳۱9۱۵4( 
۳۳ 
۲۳۱۷۷6۵ 
0۳۳۷07 
۵ )0 
و 4 عدد مارکت با نام بازار کتاب قائمیه نسخه : 
۱( 
۱5۰2 


۷۷/۱۱۱۲۵۱۷۷ ۵3 

۱-۱۵۱ ۱۹4 

به سه زبان فارسی عربی و انگلیسی و قرار دادن بر روی وب سایت 
موسسه به صورت رایگان . 

درپایان : 

از مراکز و نهادهایی همچون دفاتر مراجع معظم تقلید و همچنین سازمان 
ها, نهادها, انتشارات. موسسات. مولفین و همه بزرگوارانی که ما را در 
دستیابی به این هدف یاری نموده و يا دیتا های خود را در اختیار ما قرار 
دادند تقدیر و تشکر می نماییم. 


ادرس دفتر مرکزی: 


اصفهان -خیابان عبدالرزاق - بازارچه حاح محمد جعفر آباده ای - کوچه 
شهید محمد حسن توکلی -پلاک 129/34- طبقه اول 

وب سایت: ۷۷۷۷۷۷۰0۲۱۵0۱۰۱۲ 

ایمیل: ۱۲0۵)۵0۱00۷۰۱۲] 

تلفن دفتر مرکزی: 03134490125 

دفتر تهران: 88318722 021 

بازرگانی و فروش: 09132000109 

امور کاربران: 09132000109 


